प्रकाशक--किताब सहत्न, ५६-ए, जीरो रोड, इलाहाबाद । 
मुद्क--सदलराम जायसवाल, राम प्रियिग प्रेस, कीटगज, इलाहाबाद | 


निवेदन 


१६३६ में मेने प्रारम्भिक निवन्ध-शिक्ष। पर एक पुस्तक 
लिखी थी जो उसी वर्ष “निवंध-प्रवोध” नाम से प्रकाशित हुई। 
१६४६ में इस पुस्तक का पॉचवॉ संशोधित और परिवरद्धित 
संस्करण प्रकाशित हुआ है जिससे यह्‌ स्पष्ट है कि पुस्तक 
उपयोगी सिद्ध हुई है । 

प्रस्तुत पुस्तक उन विद्यार्थियों के लिए लिखों गई है जो 
प्रारस्मिक निबंध-शिक्षा की उ्योढ़ी पार कर चुके हैं. ओर जिनसे 
आशा की जाती हे कि वे विभिन्न विषयों पर उच्चभश्रेणी के 
विचारात्मरू या विवेचनास्थ्षक निबंध लिख सकेंगे। इस श्रेणी 
के विद्यार्थियों के लिए वड़ी कठिनाई सामग्री की द्योती है। 
जिन विपयो पर उनसे निरवंध लिखाये जाते हैं उनकी सामग्री 
इतिहासों, साहित्य-समीक्षा-अंथो, अधिकारियों द्वारा लिखे गये 
निवंधों और सामयिक्त पत्रों में इस तरह बिखरी पड़ी रहती 
है कि विद्यार्थी सभी विपयों पर लिखसने के लिए तैयार नहीं 
हो सकते । मैने जहाँ यह प्रयत्त किया है कि एक ओरे में उन्हें 
विचारात्मक निवंधो के सुन्दर मॉडिल दूँ, वहाँ दूसरी ओर यह 
प्रयत्त भी किया हे कि विद्यार्थियों का परिश्रम भी बच जाये 
ओर उन्हें बिखरी हुईं सामग्री एक स्थान पर मिले। इसीलिए 
मैने परीक्षापत्रों में पूछे जाने वाले निबंधों में अपने अध्ययन का 
सार उनके सामने उपयोग के लिए उपस्थित कर दिया है। कुछ 


( ४) 


ऐसे निबंध भी मिलेंगे जो साधारणतः परीक्षापत्रों में नहीं 
दिखलाई पड़ते, परन्तु छ्न्हें रखने का काराए यूद्ू ह्न किम | 
विद्यार्थियों के घान का विस्तार करना चाहता हूँ आर उन्तके 
विचार तथा चिंतन के क्षेत्र को संकी्ण रहने देना नहीं चाहला ! 
ज्जे समता हू यह संग्रह जहाँ उन्हे निबध-सिखन 5 ॥ सहायता . 
देगा, वहाँ विविध विपया, विशेषकर साहित्य; फे सस्वन्ध में 
उसकी ज्ञान-बृद्धि थी करेगा | इसी विचार से साहित्य-सम्बन्धी- “ 
मिबन्धों में ऐसा क्रम रखा गाया है जिससे विद्यार्थी के ताम में 
उत्तरोत्तर वृद्धि होती जाय और उसे साहित्य की व्यापक 
समस्याओं ओर हिन्दी साहित्य के विभिन्न अंगों का पूर्ण परिचय 
हो जाय । ; 

एक बात निर्व॑ंधों की सामग्री के सब्बन्ध में भी। इस संग्रह 
के निवंधों की बहुत-सी सामग्री मोलिक है । उसके लिए लेखक 
ही उत्तरदायी है। परन्तु मोलिकता पर उसका आग्रह आअधिक 
नहीं रहा है वयोंकि चह यह नहीं चाहता कि पाठक पूर्व परस्परा 
से एकद्स हट जाय अथवा उसकी मोलिक वस्तु को अहरण ही 
नहीं कर सके । 

इन तिवंधों में उद्धरणों की संख्या वहुत कम हे, परन्तु जिन 
विद्वानों के उद्धरणों का मैने प्रयोग किया, उनका मैं विशेष 
कृतज्ञ हूँ। 

अयाग, । 
१२ नवम्बर १६४६ | रामरतन भटनागर 
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आमुख 


“कबेश्राशा की जाती है कि यह पुस्तक जिसके हाथ में होगी 
उससे प्रारम्भिक निंवन्ध-लेखन का अभ्यास कर लिया होगा। 
हमें उसे यह नहीं बताना है कि वह निवन्ध किस प्रकार आरम्भ 
करे, उसे किस तरह आगे बढ़ाये, ओर अन्त किस प्रकार करे | 
निवन्धों के मिन्न-सिन्न भेदों ओर उनकी विशेषताओं के सम्बन्ध 
में भी वह जानता होगा । हमें इस पुस्तक की भूमिका सें एक ही 
प्रकार के निबन्ध पर विचार करना हे--विचारात्मकः था विवेच- 
नात्मक निबन्ध | ऊँची कक्षावाले विद्यार्थियों का सम्बन्ध इसी 
श्रेणी के निवन्यों से हैं। 


विवेचनात्मक निबन्ध का अथ है कि लेखक किसी विपय पर 
अपना मत प्रकट करे और उस मत को तक ओर इंष्रान्तो से पृष्ट 
करे | यदि विपय ऐसा हो जिस पर मतभेद है या मतभेद हो 
सकता है तो लेखक अपना जो मत्त स्थिर करे उसका विरोधी मत ' 
भी दे दे ओर उसकी अपने हृष्टिकोश से आलोचना भी कर दे । 
जहा तक संभव हो विपय को स्पष्ट करने के लिए जो दृष्टान्त दिये 

- जाये वे ऐसे हों जिनसे पाठक परिचित हो ॥ साहित्यिकता का 
थोड़ा बहुत अंश होना आवश्यक है, नहीं तो तक और विवेचना 
की नीरसता में पाठक के खो जाने की आशंका है। विवेचनात्मक 
निबन्ध में आवश्यक बात यही है कि उसमें किसी भी विषय पर 
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संक्षेप में गंभीर विवेचल हो और इस विवेचन में तक ओर 
आावना की मात्रा भी, जितनी जरूरत हो, रहे | फिर चाहे विषय 
की दृष्टि से बह तक किसी सिद्धान्त को पुष्ट करता हो था किसी 
ऐतिहासिक या वैज्ञानिक जिज्ञासा की तृप्त । ध्यान देने की बात 
यह हे कि विचारावली का विकास स्पष्ट हो; उसमें साहित्य का 
रंग रहे परन्तु बह विपय-प्रतिपदन में वाघक न हो, विप॑य के 
अनुसार भापा बदलती रहे परन्तु साधारणुत: सरल, सुवोध और 
अलकारहीन हो । निवन्ध के लिखने के ढंग मुख्यतः इतिबृत्तात्मक 
रहेगा, परन्तु आवश्यकताजुसार कोई-कोई पद वरणनात्मक था 
कथात्सक हो सकता है । 
विपय की विभिन्नता के अनुसार विवेचनात्मक निवन्ध कई 
भागो में बॉदे जा सकते हैं।--- 
( क ) सनोविज्ञान के आधार पर लिखे निबन्ध । 
ये निबन्ध तीन प्रकार के हो सकते हँ--ऐसे निबन्ध जो 
रूपकों के सहारे लिखे गये हो, मानसिक 
बिषय भेद के . प्रवृत्तियों पर अथवा उनके आधार पर लिखे 
अनुसार वर्गीकरण निबन्ध, मनोवेज्ञानिक आलोचनात्समक निबन्ध | 
विद्याथियो को इन सभी गअकारों के निबन्धों 
में दक्ष नही होता है। क्रोध, दया, परोपकार जैसे विपयों पर 
साधारण निबन्ध लिखने का उन्हें अभ्यास होना चाहिये, परन्तु 
इन विषयों पर अधिकारपूर्वक लिखने का अभ्यास उन्हें हो, 
इससे पहले उन्हें विस्तृत ज्ञान अपेक्षित है | हमारे साहित्यकारो 
में से केबल पं० रासचन्द्र शुक्ल ने इस प्रकार के कुछ निबन्ध 
लिखे हैं जो “चिन्तामणिए” के नाम से सम्हीत हैं। मनोयैज्ञानिक 
विषयो पर लिखे निवन्धों के लिए विद्यार्थी को उसी पुस्तक के 
पहले दस निबन्ध देखना चाहिये। ऐसे निबन्ध इस पुस्तक में 
नहीं सिज्ञेगे । | 
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( ख ) दर्शन सम्बन्धी निबन्ध । 
इस संग्रह का “ज्ञान प्राप्ति के साधन” शीपक निबन्ध दृष्टव्य 
है । इस ओेणी के निवन्‍्ध भी साधारण परीक्षा की परिधि के 
बाहर है क्योकि परीक्षक प्रत्येक विद्यार्थी से दशेन-ज्ञान की आशा 
नहीं रखता | 
( ग ) साहित्य सम्बन्धी निवन्ध । 
साहित्य से सम्बन्ध रखने वाले अनेक विषयों पर निबन्ध 
लिखे जाते हैं । विषय और दृष्टिकोश के अनुसार इस अकार के 
निवन्ध के कई भेद हो जाते हँ--विवरणात्समक, ऐतिहासिक 
कलात्मक, विश्लेपणात्मक, भाष।-विज्ञान-सम्बन्धी, तक-ग्रधान 
विचारात्मक । इनमें से कलात्मक और भापाविज्ञान सम्बन्धी 
निवन्ध क्रमश: साहित्यकारों और भाषा-तत्त्ववेत्ताओं की चीज़ 
है। इस पुस्तक में शेप भेदो पर निवन्ध मिलेंगे । 
( घ ) सामाजिक निवन्ध । 
समाज-सम्बन्धी सुधार-आन्दोलनों कुरीतियों, रीति-रिवाजों 
विशेष सामाजिक संप्थाओं पर लिखे निबन्ध इसी श्रेणी में आते 
हैं। इस पुस्तक में समाज सम्बन्धी कुछ निबन्धों को स्थान 
मिला है । 
( डः ) वैज्ञानिक निबन्ध । 
शुद्ध विज्ञान, अर्थशासत्र, समाजशासत्र, भूगोल, इतिहास जैसे 
विषयों पर लिखे निवनन्‍्ध अनुसंघानात्मक होने के कारण वैज्ञा- 
निक कहे जायेंगे। प्रस्तुत पुस्तक में कुछ ही वेज्ञानिक निबन्ध 
दिये जा सके हैं । 
ऊपर के विभाजन को देखकर भयभीत होने की कोई 
आवश्यकता नहीं है | यह विभाजन कृत्रिस है | कारण कि विषय 
इज़ार हो सकते हैं | यह अवश्य हे कि शैत्ली में भी थोड़ा भेद 
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रहता है.। ऐतिहासिक विचारात्मक निबन्ध में साहित्यिकता की 
रक्ता छुछ अधिक हो सकती है, वैज्ञानिक निबन्ध में कुछ कम | 
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यह भी आवश्यक नहीं कि सभी निबन्धों में साहित्यिकता का घुट 
श्हे भी | 
शैली के सम्बन्ध में कुछ विशद्ता से विचार करेंगे यद्यपि 
विचारात्मक निबन्ध में शैली मुख्यतः विचारों 
शैली का वाहन होती है ओर निबन्ध की ,सामग्री 
ओर उसके विकास का ही अधिक महत्त्व 
होता है । 


शैली स्वयम्‌ एक बहुत उलमी वरतु है। उसका अयोग कई 
हृष्टियों से होता है। इस कारण शैली के भेद करने और उसका' 
विवरण करने सें कई कठिनाइयों उपस्थित हो जाती हैं । लेखक 
जब कोई रचना करने बैठता है. तो उसके तीन उद्देश्य होते हैं 
(१) बह कोई विचार उपस्थित करना चाहता हे और उसकी 
चेष्टा सदैव यह रहा करती है कि उसके विचार वहुत सुलके रूप 
सें पाठक के सामने रखे जाये (२) वह इस विचार को अपने एक. 
विशेष ढग से गढ़ना ओर उपस्थित करता चाहता है (३) चह इसे 
विचार की अभिव्यक्ति के ढंग में सोन्द्य देखना चाहता है।इस 
प्रकार गय्यशैली की स्थापना में बोद्धिकतत्त्व, व्यक्तित्व, रचनाकला 
का आधार होता है। ये तीनो तत्व शैज्ञी के ऐसे अंग नहीं है 
जो एक दूसरे से अलग समानान्तर रेखाओ पर चलें। इनमें से 
प्रत्येक तत्त्व दूसरे का सहारा लेता है। प्रत्येक तत्त्व की दूसरे 
तत्त्व पर प्रतिक्रिया होती है । इस प्रकार शैज्ञी की विवेचना करते 
हुए हमें एक ऐसे क्षेत्र में काम करना पड़ता है जिसमें कई घाराएँ 
एके दूसरे में सिल जाती है। इसी से यह विवेचन कठिन 
काम है । 


पहले हम शैली के बोद्धिक तत्त्व पर विचार करेंगे। प्रत्येक 
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लेखक-के सामने कुछ अर्थ विशेष या विचार होता है जिसे वह 
पाठक के सामने रखना चाहता है। उसका उद्देश्य सूचना या 
शिक्षा देना होता है। कुछ लोगों का यह विचार है कि सूचित 
वस्तु और रौली सें कोई सम्बन्ध नहीं है परन्तु कुछ अन्य 
आलोचकों का यह मत है कि शैली पर विचार किए बिना सूचित 
बस्त पर विचार नहीं किया जा सकता | इन पिछले लोगो का 
यह कहता है. कि विचार लेखक के मस्तिष्क में भी भापा ओर 
शेज्षी के द्वारा ही स्पष्ट होता है। भाषा ओर शैल्ली का आधार 
पाये बिना विचार कोई भी रूप अहरा नहीं कर सकता । चह 
वबत्त एक अस्पप्ट, सांकेतिक, उद्सावना-मात्र रह जाता हे। 
इस प्रकार शैज्ञी रचनाकार की प्रारम्भिक समस्या हे। 
अतिरिक्त ज्िस शैली में लेग्बक साचता हे उसी शैली मे व 
वेचार को पाठक के सामने रखता हे । जब कोई विचार पहले 
पहल मन सें उठता है तो वह बहुत घँँधला होता है | वह कुछ 
चित्रो व ध्वनिया ( शब्दों ) के रूप में सासने आता है। उससे 
लेखक की तुष्टि नहीं हाती और वह धीरे-धीरे उसका विकास 
करना चाहता हे | उसके सामने नवीन शब्दावली तथा उसका 
नवीन सगठन आते है | इनसे से वह उनको चुन लेता हे जो 
उसके सोलिक भाव या विचार को विकसित करते है और डनको 
लेकर वह आगे बढ़ता है । इस समय उसके मन मे जो शैलियों 
आती हैं उनका प्रभाव सी बीज विचार पर पड़ता है। अन्त में 
बह एक वाक्यांश या पद को गदता है। जब वह उसकी समाप्ति 
कर लेता है तव अनुभव करता है कि उसने विचार को पूर्सरूप 
में स्पष्ट कर दिया। अब वह अपने विचार को पूरा-पूरा और 
स्पष्ट समकम सकता हे । इस प्रकार बीज विचार की धँबली 
कल्पना और उसकी विकसित पूर्ण अभियोजना के बीच में लेखक 
को अनेक शैलियों को टटोलना पड़ता है। इसी बीच में लेखक 
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एक ऐसी शैली का निर्माण कर लेता है जो उस विचार के प्रगट 
करने के लिए सब से उपयुक्त है । 

किसी विचार को विकसित करते हुए लेखक को सामने के 
घधँघले केन्द्र से सिन्न-सिन्‍न दिशाओं सें परिधि बनाते हुए चलना 
पड़ता है । धीरे-धीरे बह उस परिधि का विकास करता रहता है 
और यहां तक कि वह उसका एक निश्चित रूप नियत कर लेता 
है । इस प्रयास में उसे तक का सहारा लेना होता है ओर 38 
द्वारा वह अपने विचार की शूखला मिलाता चलता है। वह 
कल्पना द्वारा अपने विचार की कड़ी को अपने उसी अकार के 
अन्य विचारों और अनुभूतियों की ओर बढ़ाता है । 

बोद्धिकतत्त्व की दृष्टि से हम शैली के चार भेद कर सकते 
हैं। तक और मसनोवबेग की सबलता ओर शिथिलता से शैज्ञी के 
दो भेद होते हैं--सबल विचारात्मक शैली और शिथिल 
विचारात्मक शैली । इनमें पहली शेल्ञी में तके संयत, विश्वसनीय 
और शक्तिशाली होता हैे। दूसरे में तके शिथिल् रहता है । 
कल्पना का प्रयोग उदाहरणों को उपस्थित करने अथवा अलंकारों 
के प्रयोग में किया जाता है। अनेक प्रकार के अलंकार हैं और 
उनके स्थान की दृष्टि से शैत्ञी के कुछ भेद भी किए जा सकते 
हैं, परन्तु दो प्रधान सद तो स्पष्ट' ही हैें--अलंकारहीन शैली 
ओर अलंकारयुक्त शैली । अकंकारहीन शैल्ली में किसी प्रकार के 
अलंकार का प्रयोग नहीं होता । लेखक केवल आपने विचारों को 
प्रकट करके संतोष कर लेता है | वह उनमें न रस उत्पन्न करना 
चाहता है, न ध्वन्यात्मक सोन्दर्य | शिक्षाप्रद और वैज्ञानिक 
निवन्धों में यही शैली चलती है । अलंकारयुक्त शैली शुद्ध 
साहित्यिक शैली है। भावना या विचार को स्पष्ट' करने, उसको 
पीढ़ रूप देने ओर उसमें साहित्यिक सौन्दर्य एवं आकर्षण 
लपस्थित करने के लिए इसी शैल्ली का प्रयोग होता है। 
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शैल्ी और व्यक्तित्व का भी अत्यन्त निकट का सम्बन्ध हे । 
शैज्ञी कल्ला है । कन्ला जीवन की अभिव्यक्ति का नाम है परन्तु 
उसमें जीवन व्यक्तित्व-द्वारा अहण किया जाता है और इसी 
साध्यम से प्रकाशित भी होता है। विचार के अतिरिक्त लेखक 
को भावना, साव अथवा रस के प्रकाशन की वाख़छा भी होती 
है। वह किसी विचार या भाव को निष्पक्ष देख नहीं सकता । 
चह उसे अपनाना चाहता है। उसका सन कहता है कि उसमें 
आत्मीयता प्रकट करे। 
प्रत्येक विचार के साथ भावना का एक अंश भी जुड़ा होता 
है। यह रस की सृष्टि में सहायक होता है। इस प्रकार शैली का 
संवेदना से निकट का सम्बन्ध है। प्रत्येक मनुष्य एक-जैसा 
संवेदनशील नही होता, इसलिये संवेदना की अभिव्यक्ति या 
रस-सृष्टि की दृष्टि से भी शैली के अनेक भेद हो जाते हैं। शैली 
में सब से अधिक विभिन्नता इसी तत्त्व के कारण आती है। 
व्यक्तिगत प्रयोगो से लेखक के चरित्र का प्रकाशन होता है 
व्यक्तित्व सामने आता है | थ्रदि लेखक के चरित्र में उच्छ- 
खलता है तो उसकी रचना में भी उसके दर्शन होंगे । इसी प्रकार 
शैली का एक दूसरा उद्देश्य मनोरंजनता उत्पन्न करना अथवा 
रचना को आकपक बनाना होता है। उत्तेजना, रस. प्रवाह और 
आत्मीयता व्यक्तिगत शैली के गुण हैं। बोद्धिकतत्व जिस तरह 
शैज्ञी को सार्वभौमिक, परव्यंजक ओर व्यक्तिहीन बनाते हैं 
डसी तरह वेयक्तिक तत्त्व उसे आत्म प्रधान और व्यक्तिगत रंग 
में रंग देते हैं । 
. इस अकार हम देखते हैं कि शैत्ली में एक ऐसा तत्त्व भी 
सम्मिलित है जिससे लेखक आत्मग्रकाशन करता है, जिसके 
द्वारा हम एकद्स उसके अन्तरतस-प्रदेश को छान सकते हैं, जो 
इतना है मिश्रित और उलमा हुआ है जितना स्वयम्‌ लेखक का 
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व्यक्तित्व | मनुष्य के सभी कामों में व्यक्तित्व का महत्व रहता 
है । कला के क्षेत्र में उसका महत्त्व और भी अधिक है। कोई 
भी लेखक अपले को धोखा नहीं दे सकता | लेखक के विचारों में 
भी यदि सनक हुई, असाधारणता हुई उसके राग-विराग, उसके 
मानसिक विकार--ये सब उसके शब्दों के चुनाव सें, उसके 
वाक्यों के सगठन से उसके सबोधना ओर शब्दसमूहो- में, उसके 
अलंकारों के प्रयोग भे अथवा उदाहरणों एवं चित्रों में ग्रकाशित 
होगे। शैज्ञी के व्यक्तित्वमूलक तत्त्व से हमें लेखक की मानसिक 
विशेषता का पता चल्नलेगा । उस विशेष वातावरण का पता चलेगा 
जिसमें डसके विचार फलते-फूलते ओर क्रियाशील रहते ह । 
संक्षेप में, शैज्ञी की विशेषता मापा का व्यक्तिगत प्रयोग है। 
प्रत्येक मठुष्य के विचार उसके अपने ढग पर प्राप्त होते हे | वह 
उन्‍हें एक विशेष ढग से प्रगट करता है। उसकी शब्दयोजना, 
वाक्यो की बनावट, उनकी ध्वनि आदि उसके स्वभाव के अनुकूल 
विशेष ढग की होगी। इसीलिये हम शेज्ञी की परीक्षा करके ल्लेखक 


का मनोवैज्ञानिक विश्लेषण ओर उसके स्वभाव का सिरूपण कर 
सकते हैं। इस दृष्टिकोण से हम शेली को “भापा का व्यक्तिगत 
प्रयाग” कह सकते हैं । 

व्यक्तित्व की दृष्टि से शेलियों के कुछ भेद्द ये 

१--चित्रात्मक शेल्नी । 

इसमें शब्द-चित्रो का प्रयोग किया जाता है। यह शेली 
वर्शतात्मक और कथात्मक निबन्धों के लिए उपयुक्त है। इस शैली 
की सफलता इससे हे कि लेखक शब्दों के द्वारा पाठक की सनः 
चज्नु के आगे चित्र उपस्थित कर दे | इस शेली सें रूपक, डउपसा 
आदि अलकारो का अयोग किया जाता है।ये अलकार कल्पना 
को उत्तेजित करने में सहायक होते हैं । 

२--कथात्मक शेंली । 
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यदि लेखक का विचार रस की उत्पत्ति है ओर उसकी शैली 

भावना, चित्रमयता और भावोद्रेक से भरी हुई हे तो हस उसे 
व्यात्मक शेल्ली कहेंगे | कवियों के गद्य में यही शेज्ञी मित्नती 

है । वास्तव में जिसे गद्यकाव्य के नाम से पुकारा जाता है, वह 
गद्य की काव्यात्सक शेली दी ह॒ । 
३--मनोवेज्ञानिक शेल्ी । 
इसमें सन की सूच्स बातो का बड़ा सूक्ष्म, कभी-कभी उकता 
वाला, विवेचन होता हे 
शेत्री मे हृदयतत्व का सी महत्त्वपूर्ण स्थान हे । रोली और 
व्यक्तित्व पर लिखते हुए हसने रस-सूर्घट को शेज्ञी का एक अग 
माना है, परन्त रस का सम्बन्ध लेखक की रागात्सिक दृर्ि से हे, 
इसलिये इसे असल में ऋदयतत्व के अन्तर्गत आना चाहिये। 
मनष्य किसी भाव को यो ही भरहण नहीं कर लेता, वह छउससे 
आनन्द लेना चाहता है | इसका प्रभाव शेल्री पर भी पड़ता ढें। 
सच तो यह हे कि किसी घटना के वर्णन में विचार का स्थान 
इतना नहीं हाता जितना समावलोक या वातावरण की सृष्टि का। 
इससे विचार को स्पष्ट करने की शेत्नी से एक विशेष सोन्दर्य 
आ जाता है। हृदयतत्व की दृष्टि से भी श्री के कइ सेंद कर 
सकते हैं: 

२--भावात्मक शेल्ी । 

इस शर्षी को हम सवबल और शिविल भावात्मक शेल्तियाँ सें 
वॉट सकते हैं | यदि भावना को बहुत अधिक उत्तेज्ञित करने का 
प्रयत्त किया गया हो, चाहे निवन्ध साथ ही विचारात्मक क्‍या न 
हो, तो हम उस शेल्ली को सबल भावात्मक शेली कहेंगे। 
विपरीत शिथ्रिज्ञ भावात्मक शली वह हे जिसमें भावना का 
अपकप हो, उत्कर्प नहीं | 

२--रसात्मक शेल्ी । 
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इस शैली में रसपरिपाक का अधिक ध्यान दिया जाता है. 
ओर रस की विभिन्नता की दृष्टि से लेखक को अपने वाक्य- 
संगठन और अपनी अभिव्यजना को अनेक रूप देने पड़ते है । 

शैज्ञी एक प्रकार की रचनाकला भी है। शेली को प्रभाव- 
शाली बनाना पड़ता है और कला की एक व्याख्या यह भी है कि 
सका लक्ष्य प्रभाव होता है। रचनाकला का उद्देश्य यह होता है 
कि वह प्रकाशन के ढंग में सौन्दर्य उत्पन्न करे, दूसरों के 
मनोरंजन और आकर्षण का प्रयत्न करे | प्रत्येक निबन्ध के कई 
अग होते हैं । रचनाकला का सम्बन्ध इन्हीं भिन्न-भिन्न अ्सों से 
है। शब्द, वाक्यांश, वाक्य, पद और अनेक पढों के समूह---ये 
सब रचना के अंग हैं और इनकी थ्रोजना अनेक अकार से हो 
सकती है। रचनाकला को ही शैली समस्त लेना ठीक नहीं । 
रचनातत्त्व शैली का केवल एक भाग है! और उसे उतना ही 
भहत्त्व सि्नना चाहिये जितना उचित है। रचनाकला का लक्ष्य 
यह होना चाहिये कि उसके द्वारा शैल्ली प्रभावोत्पादक बने, उसमें 
आनन्द ओर सौन्दर्य की स्थापना हो और वह अक्ृत्रिम जान 
पड़े । उसकी सफलता तभी है जब वह रचना में आकर्षण पैदा 
करे परन्तु स्वयम्‌ उसकी ओर पाठक आकर्षित न हो | यह भी 
आवश्यक है कि रचनातत्त्व के लिये विचार या भाव वलिदान 
न कर दिया जाय। 

*चनातत्त्व की दृष्टि से शैली के दो भाग हो सकते हैं-- 

*--सुष्ठ शैली । 

लेखक अपने विचारों को इतने कम शब्दों में प्रकट करता है 
जितने कम शब्दों में उन्हें प्रगट करना उसके लिये संभव है | वह 
केवल ऐसे ही शब्दो का प्रयोग करता है जिनमें भाव के उ्यंजना 
की शक्ति सर्वाधिक है, जो कुछ न कुछ विशेषता अर्थ में अवश्य 
लाते हैं | एक ही विचार को वह दुहराता नहीं | इस प्रकार की 
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-जैली में अलंकार को अधिक स्थान नहीं मिलता। यदि अलंकार 
-का प्रयोग होता भी है तो वह वाक्य को सुन्दर बनाने की दृष्टि 
-से | लेखक के चाक्य सुसंगठित और वलशाली होते हैं. । उनका 
लयपूर्ण और सगीतसय होना आवश्यक नहीं है| यह तात्पय भी 
नहीं है कि वाक्य सूत्र वनकर रह जाये | 
२--सॉष्ठव-हीन शेली । 
सौष्ठव-हीन शैली में विपय या विचार का प्रतिपादन 
विस्तारपूर्वक किया जाता है। साथ ही विचार की पुष्टि के लिए 
लेखक भिन्न-भिन्न दृष्टिकोशो को सामने रखता है। उसे पुनरा- 
व्वृक्तिकरनी होती है । फलतः शैली तथा वाक्य की शक्ति चली 
जाती है। परन्तु विषय का सूक्ष्म ओर विस्तारपूर्ण विश्लेषण 
इस दोष को बहुत कुछ कम कर देता है। वाक्य लंबे होते हैं । 
उनमें अलंकारों का प्रयोग भी हो सकता है. । यदि वाक्य विस्तार 
अधिक रहा तो शैली में निवेलता आ जाती है. । 

. बाक्य विन्यास की दृष्टि से भी शैली के दो भाग हो सकते 
हैं--( १) प्रसादपूर्ण शैली में अलंकार का प्रयोग अधिक नहीं 
रहता | यह सभव है कि एक दो अलंकार आ जायें, अधिक नहीं 
आने चाहिये । शैली में प्रवाह रहता है। वाक्य-रचना सरल 

और सुगम होती है। वाक्य छोटे और प्रवाहशील होते हैं । इस 

-अकार की शैली में चित्रमयता हो सकती है, शक्ति हो सकती है, 
परन्तु लेखक कल्पना की छड़ान या ध्वन्यात्मक सौन्दर्य द्वारा 
पाठक को आकर्षित करना नहीं चाहता | फिर भी वह कठोरता 
-और शुष्कता से बचने का प्रयत्त करेगा और शैली को स्निग्ध 
“बनायेगा । (२) प्रयस्नपूर्ण शैली पिछली शैल्ली की बिलकुल 
“विरोधी है। इसमें शब्दों और वाक्यों के अनुक्रम में बहुधा 
विपयेय कर दिया जाता है और वाक्‍्यों का संगठन स्वाभाविक 
परन्तु कलापूर्ण रहता है। यदि प्रयत्न छिप न सके तो वह एक 
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वोष बन जाता है। संग्रहीत निबयों सें सबल विचारात्मक, 
अलंकारहीन, सुष्ठ, प्रसादपूर्ण शैली का ही अधिक प्रयोग हुआ 
है, परन्तु साहित्यिकता की रक्षा के लिए स्थान-स्थान पर 
अल्कारों का भी प्रयोग हुआ अथवा व्यग का सहारा लेकर 
शैली को थाड़ा व्यक्तिगत बनाने की चेप्टा की गई हे । विषय के 
अमुरूप शेज्ञी में भी थोड़ा भेद है, जेसा होना आवश्यक था । 
इन निबन्धों में साहित्यिक्रता का प्रवेश छिस प्रकार हुआ हूँ. यह 

वात नीचे के उदाहरणों से रपण्ट हो जायंगी-- । 
विज्ञान ने सिद्ध कर दिया है कि सलुष्य-मलुप्य समान हैं, 
वर्गहीन चेतना के अंश मात्र हे, परन्तु समाज ओर घर्मे के नाम 
पर वर्ग चल रहे हें। रोमन केथ्ोलिक, 

सपय बदल गया. प्रोठेस्टेस्ट, हिन्दू, पारसी, मुखलमान, चीहू, 
है मनुष्य नही जैबन--ऐसे कितने ही असंख्य सम्प्रदाय अपनी_ 
बदला है. डेढ़-डेढ़ इंट की मस्जिदें अलग खई। किए हू । 
विज्ञान मलुब्य-मल॒ष्य को पाए लाता है, पुराने_ 

धर्मसंरकार उन्‍हें अलग-अलग कर देते हैं। घमं के नाम पर 
साम्प्रदायिक दगे होते है, हत्या“ होती है । सच बात तो यह है 
कि ज्ञान आगे बढ़ गया है । हृदय पोके छूट गया है | उसने न 
जाने कितने उपद्रव मचा रखे हैं । यह ही कह सकते हैं कि ज्ञान 
जहाँ पहुँचना चाहिये, वहा पहुँचा नहीं। ज्ञान के वितरण 
से बिपसता है । ससार की अस्सी-नव्ये प्रतिशत जनता लगभग 
“तनिरतक्षर भट्टाचार्य” है। फिर शान्ति कहाँ से हो ? विज्ञान ने 
सांसारिक सुखों के साधनों में वृद्धि कर दी है । उसे धर्म का 
विरोधी समझा जाता हे | प्राचोन विश्वास दूर हो गए हैं। नये 
विश्वासों ने जन्म नहीं लिया है| यह अनिश्चितता का युग हे । 
अविश्वास का युग है जिन अध्यात्मिक ग़ुणो को हमारे 


आमुख १३ 


पूर्वज, उपादेय समभते थे, श्राह्म समझते थे, उनकी खिल्ली 
उड़ाई जाती है ।” ( आज अशांति क्यों ? ) 

«नवीनता और मौलिकता के उत्साह में हम यह भूल जाते 
हैं कि स्री प्रतिष्ठा का मूलाघार माठत्व है । माठ्त्व के नाश से 
कालांतर में नारीग्रतिष्ठा का नाश हो जायगा। जहां नारी का 
यौवन विषय-विल्ास की क्रीड़ाभूमि मान लिया गया, जहाँ उसे 
मात्त्व का भय ओर मोह नहीं रहा, वहाँ कया गहिंत दुराचार 

“ न हो सकेगे । माद्त्व की उपेक्षा से स्वर्ग की देवी ग्रहिणी नरक 
की वेश्या वन, जाती है। आज हिन्दू समाज नारी की सत्ता को 
ऊपर उठाने चला है, परन्तु पश्चिम के नये सिद्धान्त उसे 
एक वार फिर गर्त में ढकेल रहे हैं।” 

( हिन्दू समाज में नारी का स्थान ) 
“परन्तु कल्पना निराधार नहीं होती । वह हवा सें किले नहीं 

._उठाती | उसका आधार कवि का इद्विय-जन्य अनुभव ही है। 
इसी भित्ति पर वह ऐसे ऊँचे महल बनाती है जो आकाश को_ 
_चूमते हे । हम इन महलो के कगूरों को ही देखते हैं ओर हमें 
भित्ति की याद नहीं आती, परन्तु मित्ति है' अवश्य 

( काव्य सें कल्पना ) 

“इस प्रकार हम देखते हं कि तुलसी के सानस की आधार- 
भूमि भक्ति है। उसे दर्शन से पुष्ट किया गया हे। उस पर 
संवादा की दीवार उठा कर कथावस्तु से राम-सीता-संदिर की 
स्थापना की गई है| छंद, रस, अलंकार, संवाद, वर्णन, स्तुतियों 
ओर गीताओं का उपयोग इस विलाश मंदिर की सामग्री के रूप 
में हुआ है। इसमें अन्तकथाओं ओर कथा-संकेतो के मरोखे लगे 
हैं। काव्य की सुन्दर मीनाकारी से यह मन्दिर विभूषित है। 
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प्रारस्सिक विनय-चौपाइयों से पाठक भीतर प्रवेश करता है और 
शिवपावेती विवाह, नारदसोह, भालुप्रताप ओर स्वयंभूशतरूपा 
की कथाओ की ड्योढ़ियों को पार करता हुआ रामकथा के मूर्ति- 
भवन सें प्रवेश करता है । यहाँ उसे सगवान राम, भगवती मा 
और पारिपद स्वरूप लक्षमण-हलनुमान की कांकी मिलती है और 
राम ही के समान प्रभावशाली एक तापससूर्ति सामने आती है-- 
यह भरत हैं | आदर्श चरित्रो से मंडित तुलसी की रामकथा ने 
जनता के लिए एक साथ प्रार्थना-मवन ओर शिक्षायूह का निर्मोण 
किया है |” 
( रामभक्ति काव्य और तुलसीदास ) 
इन डद्धरणों से स्पष्ट हो जायगा कि अलंकारो का ग्रयोग, 
व्यंगरीज्ञी का अयोग, मुहावरों और कहावतों के अयोग शेली को 
साहित्यिक बनाते हैं। इनके अतिरिक्त कई ग्रश्नों को एक साथ 
रख देने, साहित्यिक पद्म या गद्य के उद्धरुणो का समावेश कर 
देने तथा घरेलू , ग्रतिदिन के परिचित काये व्यापार से सहारा 
लेने से भी शेत्ली में साहित्यिकता लाने का पयत्न किया गया है। 
शेल्ी ही निबन्ध को आकर्षक नहीं बनाती । और बाते सी हैं। . 
इनमें एक स्वयं विचार हे। विचार कुछ इस ढंग से रखे जाएँ 
कि उनमें नवीनता कलके । उनके द्वारा विषय पर ऐसा प्रकाश 
पड़ता हो जिसकी साधारण सस्तिष्क आशा न करता हो। 
विचारों का एक अपना आकर्षण होता है । विवेचनात्मक निबन्धों 
को स्वयप््‌ विषय-प्रतिपादन के ढक्ल से रोचक और आकर्षक 
बनाया जाता हे और यही लेखक को सारी सानसिक शक्तियों के 
साथ सत्तक होना होता है। वह क्‍या कहे, समस्या केवल इतनी 
ही नहीं हे। उसे अपने विपय के लिए सामग्री तो अध्ययन और: 
निरीक्षण दारा मित्र जायगी, परन्तु वह कहे कैसे ? थोड़ी-सी 
साहित्यिकता का प्रयोग करके यह अपने निबन्ध सें पाठक की 
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रुचि कैसे पैदा करे ? उसकी उत्सुकता अन्त तक कैसे बनाए 
रखे! 

विवेचनात्मक निबन्ध के इतने अतेक रूप होने के कारण यह 

असंभव हे कि उसके लिए कोई एक रूपरेखा दी जा सके | 

प्रत्येक निवन्ध के लिये अलग रूपरेखा होगी । 

रूपरेखा उसके बनाते ससय यह ध्यान अवश्य रखा 

य कि विचारों का तारतस्थ टूटने न पाये 

और आपका हृष्टिकोश सुलमा रहे | विषय के उठान के सत्य 

यह ध्यान रहे कि वह रोचक ढंग से आरभ किया गया हो | 

उसका विकास स्वाभाविक हो! जब निवन्ध समाप्त हो तो ऐसा 

लगे कि आपने अपने दृष्टिकोण को सफलता से सामने रखा 

है और आपकी ओर से जो कुछ कहा जा सकता है चह आपने 
कह दिया। 


कला ओर साहित्य 





१, कला का प्रयोजन 


(१) कला की परिमाषा (२) कला के कुछ मान्य प्रयोजन 
( ३ ) समष्टिरूप से कला जीवन के लिये होनी चाहिये ( ४ ) कला 
और “सेवा?”---कला किस प्रकार मानवता की सेवा करे (५ ) कला 
हारा आनन्द, अध्यवसाय और पराक्रम का संदेश (६ ) कला के मूल 
की सजन प्रवृत्ति (७ ) कला और जीवन का सम्बन्ध (८) सामयिक 
जीवन के ग्रति कला का उत्तरदायित्व | 


आधुनिक समय में “कला” शब्द का प्रयोग नितान्त नूतन 
परिभाषा में होता है | पुरातन साहित्य में ६४ कलाओं का उल्लेख 
है; उनमें संगीत और नाख्य है, काव्य और साहित्य नही । वहाँ 
“कला” का अथे “कौशल” है। आधुनिक व्याख्या के अनुसार 
कला के अर्थ बड़े व्यापक हो गए हैं ओर उसमें साहित्य, काव्य, 
संगीत, स्थापत्य आदि सब आ जाते हैं। इन सबके लिए एक 
साथ किसी एक प्रकार का विधान निश्चित करना कठिन है । परन्तु 
यह नहीं भी हो सके, तब भी एक सूल प्रश्न सामने आता है-- 
इन सब का प्रयोजन क्या है, कला का प्रयोजन क्या है ? 

विद्वानों, कवियो और कलाकारों ने समय-समय पर कला के 
अनेक प्रयोजन .बताए हैं। कुछ ये हैं--- 

कला-कला के लिए | 
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जीवन कला के लिए । 

कला जीवन की वास्तविकता से पल्लायन के लिए । 

जीवन में आनन्द ढूंढने केत्नषिए। - 

सेवा के लिए | 

आत्मप्राप्ति के लिए | 

आनन्द के लिए । 

विनोद विश्राम के लिए । 

खजन ग्रवृत्ति की परितृप्ति के लिए | 

“क्ाव्यं व्यवहार विदे | 

ओर भी कहे जा सकते हैं--“यशसे”, “अथकृत:” । यदि 
हम इन प्रयोजनों का विश्लेषण करे तो दो बगे हो जाते हेँ---कला 
अपने लिए है ( आत्मने' ), फिर चाहे वह “थशसे” हो, 
“अथेकृते” हो, विनोद-विश्वाम के लिए हो, रूजन-प्रवृत्ति की दृप्ति 
के लिए हो, आनन्द के लिए हो । “स्वान्तः सुखाय या आ त्मप्राप्ति 
के लिए हो, जीवन के आनन्द के लिए हो, जीवन की वास्तविकता 
से पत्नायन के लिए हो अथवा कला के लिए हो | या कल! दूसरे 
के लिए हे ( 'परस्मै' ), चाहे चह व्यवहार सिखाने के लिए हो 
था सेवा के लिए हो या जीवन के लिए | इन दोनो वर्गा में से 
कोन ठीक हे, उपादेय है, इस विपय पर तके-कुतर्क चलते रहते 
हैं। दोनों बर्गा के लोग हठ करते हे--हमारा ही सत ठीक है । 

सच ता यह दे कि कला ऊपर की सब चीजो के लिए है और 
इनके अतिरिक्त ओर भी बहुत चीजो के लिए है । जब हम असूत्ते 
सावो को मसूत्ते करते हैं तो हगे कला के दर्शन होते हैं । हमारे 
भाद निरथंक नही हो सकते, यदि हम पागल नहीं हैं तो विश्वृंखल 
भी नही हं। सकते | अत: उनका स्वयम्‌ हमसे या हमारे आसपास 
के समाज या राष्ट्र से सम्बन्ध तो होगा ही | अनगल, निरथेक 
विचारों का जिप अकार कोई मूल्य नहीं, उसी प्रकार सुन्दर परन्तु 
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अर्थहीन कलाकृति ही क्‍या होगी ? अतः यह स्पष्ट है कि कला 
हमारे अपने लिए होगी या किसी दूसरे के लिए चाहे अन्य व्यक्ति 
हो. समाज हो, राष्ट्र हो | यदि हम अपने को भी तटस्थ रख कर 
देख सके तो वह “जीवन के लिए होगी”--समष्टि के साथ व्यक्ति 
भीतो है। 
वास्तव में कला के दोना पहलू सत्य हें--वे विरोधात्मक भी 

नहीं हैं | यदि कला साथक हे तो वह दोनों वर्गो की हो सकती 
है। प्रत्यक्कत रचना से रूजनग्रवृत्ति की परिव॒प्ति तो होती ही है, 
आनन्द सी आता है, विनोद-विश्राम भी मिज्ञता है, चूँकि उसमें 
कलाकार का व्यक्तित्व ही प्रकट होता है इसलिए आत्मग्राति तो 
होती ही हे । यदि कलाकार अपनी रचना से आनन्द लेना चाहता 
है, जीवन से ऐसे तत्त्व छोंट निकालना चाहता है जो थोड़ी देर 
के लिए विपमता से डसे हटा दे तो वह बुरा क्‍या करता है, यदि 

वह सविधान के चातुर्य को प्रकट करना चाहता है तो हानि भी 
क्या है! यदि कल्लाकार हवा में नहीं रहता तो डसकी वस्तु जीवन 

के लिए ही होगी । उससे “सेवा” भी होगी, चाहे वह सेवा इतनी 
ही हो कि पाठक की संवंदना विकसित हो या उसकी सौन्दर्यवृत्ति 
को उत्तेजना मिले । 

यहाँ तक तो सब ठीक हे परन्तु बात कठिन तब हो जाती है 

जब एक आलोचऊ वर्ग कहता है--“कला ठोस सेवा करे; 

घर्मंनीति, राजनीति के सम्बन्ध में किसी विशेष घारणा का प्रचार 

करे या जीवन के नरक को जनता के सासने उठा कर रख दे |” 

जो कल्ला के शुद्ध रूप के उपासक हैं वे हठ करते हैं --“यह सब ' 
हम क्यो करें ? हमें तो आनन्द से ग़रज़ हे | हम कला के ऊपर 

कोई ज़िम्मेवारी नहीं मानते ।” जहाँ पहला वर्ग कला से उसी 

प्रकार कास लेना चाहता है जिस अकार बह हड़तालों, अद्वशज्रों 

था चीर-फाड के ओज़ारों से लेता है, वहाँ दूसरा वर्ग उससे 
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ग्च्छेन्ञ रूप से अपनी एन्द्रिा ओर विलासिता का पोषण 
करता है । 
कला का उद्गम [है आनन्द, अतः आनन्द उसका लक्ष्य हे । 
ब्रह्मचर्य-प्रचार या हड़ताल आन्दोलन मूलरूप में कला के साथ 
नहीं जुड़े हैं, इस अर्थ में “कला-कला के लिए है ।” कला से 
मनुष्य को जो आनन्द मिलता हे, वही '“ब्रह्मानन्द सहोदर” कला 
का ध्येय है | परन्तु उस आनन्द में और इन्द्रियगत आनन्द में 
सहान अन्तर है। उसके नाम पर वासना को उद्दीप्त करने वाले 
मप्त चित्रण नहीं हो सकते | कला का आनन्द विलास के आनन्द 
से कहीं उच्च है । यदि कलाकार “तटस्थता” या “तन्मयता” का 
आनन्द लेकर बैठना चाहता है तो भी हमें कुछ कहना नहीं है । 
परन्तु यदि वह एकदम जीवन की सामग्री का उपयोग नहीं करता, 
हवा सें महल बनाता है, तो वह लगभग निरथक प्रयास कर रहा 
है । और हमें उससे न कोई लाभ है, न हानि । अवश्य यह हानि 
हो सकती है कि वह दूसरों के जीवन को भी आलस्य, निष्कर्म- 
ग्यता और अथहीन कल्पना से भर देगा जो निःसन्देह राष्ट्र के 
म्िए हानिकारक बात होगी। इतने स्वप्नद्ृष्टाओ का राष्ट्र क्‍या 
(गा ? यह भी हो सकता है कि वह्‌ जिस पत्चायनशील भावना 
' पोषण करता है, वह ओरों को भी नष्ट कर दे या जीवन के 
, आते उनके दृष्टिकोश को विक्षत कर दे | जिस तरह वह हारा हे, 
से भी लड़ाई हारी समझे | फिर समाज की अपनी स्थिति क्‍या 
रहेगी ? 
जीवन का दूसरा अथ है निरंतर अध्यवसाय और पराक्रस । 
यदि हम जीना ( जीवन बनाए रखना ) चाहते हैं तो वह कला 
दूषित है जो जीवन की लड़ाई को हारी हुईं लड़ाई बताकर हमें 
हथियार डालने को कहती है | यदि हम अपने चारो ओर के 
जीवन से भाग कर एक काल्पनिक जगत में रहना चाहते हैं, 
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अपने चारों ओर के जीवन के ही ऐसे पहल क्‍यों नहीं ढूँढ़ लेते 
जिनमें हम आनन्द ले सकें । जीवन में-ऐसी क्षमता है कि उसका 
कोई न कोई पहलू प्रत्येक मनुष्य को आनन्द दे सकता है। फिर 
हस सगतठृष्णा के पीछे क्‍यों पड़े! ? जो कल्लाकार ऐसा करेगा 
उसका लक्ष्य होगा--- - ए६ ४8४ का 9800]/७ ग्ररर० 8॥(९? | त्ञक्ष्य 
ठीक होगा । 
... कल्ाकृति के मूल में स्॒ज्नप्रबृत्ति हे, ऐसा हम कह चुके हैं 

ओर इस प्रवृत्ति के कारण कलाकार को अपनी कृति से आनन्द 
भी मिलता है परन्तु यह तो है ही। यह आनन्द, विनोद-विश्रास, 
आत्मतृप्ति या आत्मसाक्षात्कार ( यदि कला में कल्लाकर अपनी 
आत्मा के दर्शन पाता है या उसे अध्यात्म बना लेता है) तो 
अच्छी ही वात है. इससे किसी को लड़ना-झगड़ना नहीं, परन्तु 
यह तो किसी भी तरह अन्तिस उद्देश्य नहीं हो सकते | मुख्य बात 
है विपय की ।जीवन से विषय लिया जाये या नहीं, दोनों 
दशाओ में इनकी ग्राप्ति तो होगी ही। मुख्य बात तो विषय की 
ही हे। 

कला ओर जीवन का सम्बन्ध क्‍या हो, सुख्य प्रश्न यही है। 

यह सम्बन्ध ठीक तरह समझ लेने पर आनन्दवर्ग ओर डप- 
योगितावर्ग दोनो में मेल हो सकता है | कल्लाकार जीवन को 
स्वीकार कर सकता है, जीवन की निश्चित मान्यताओं में आनन्द 
ले सकता है ओर जीवन की निर्णीत धारणाओं का विरोध कर 
सकता है। कुछ सान्यताएँ चिरन्तन सत्य हैं जेसे सदाचार, धर्म, 
अहिंसा, जीवनशुद्धता, शुद्ध संस्कारी रसभावना | यदि कलाकार 
जीवन की निर्णीत धारणाओं को मानता हुआ इन्हें ही प्रश्नय देता 
है, तो ठीक है। परन्तु यदि वह इनका विरोध करता है, 
व्यभिचार, अधमे, हिसा, पाप-भावना ओर विक्तत रस-भावना 

€ विलासिता ) को ग्रश्नय देता है, तो यह उचित नहीं। यह कला 
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के प्रति व्यभिचार होगा। संयम, संस्कारिता, सहयोग--यही चे 
मूल भावनाएँ हैं जिन पर जीवन टिका है, इनके भ्रति विरोध 
करना जीवन का अपघात करना है । जो कला ऐसा करेगी, वह 
स्वयम आत्मघात करेगी। 
परन्तु कल्ला सामयिक जीवन के प्रति कहाँ तक उत्तरदायी है, 
यह कहना कठिन है| आनन्दवादी वर्ग बहुत आगे नहीं वढ़ता । 
उससे यह ले लो--बह चिर्तन नित्य सावनाओं के प्रति श्रद्धा 
, करेगा, जीवन की सामग्री को शुद्ध रखेगा, परन्तु सामग्रिक 
समस्याओं में लही पड़ेगा। यदि दृष्टिकोण यदी है. तो भी हमें 
कुछ नही कहता है । परन्तु यदि वह सामयिक समस्याओ को 
स्वीकार करके उनके सुलमाने में लगता है और इसमें कला का 
प्रयोग करता है तो वह विशेष श्रेय का पात्र अवश्य होना चाहिये 
क्योंकि उस व्यक्ति की अपेक्षा जो वर्तमान के प्रति उदासीन रहता 
है बह व्यक्ति अधिक महत्त्वपूर्ण है जो वतसान की ज़िस्सेवारियों 
को सिर पर ओढ़ता है ओर उसे भविष्य की ओर प्रगतिशील 
बनाता है। 
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(१) साहित्य की कुछ परिभाषाएं (२) सर्वग्राही परिभाषा की चेष्टा 
(३) साहित्य की मूलगत भावनाओं का विश्लेषण (४) शाश्वत साहित्य 
और जाति-देश-गत साहित्य (५) सब्र प्रकार के साहित्य मे व्यक्तित्व का 
स्थान (६) साहित्य और विज्ञान (७) साहित्य का विकास | 


साहित्य” किसे कहते हैं, इस पर प्राचीन और अर्वाचीन 
विचारको ने अनेक विचार प्रकट किये हैं| इसीलिये साहित्य की 
अलेक परिभाषाएँ सी हमारे सामने हैं-- 


१ परस्पर सापेक्षणम्‌ तुल्य रूपाणाम्‌ युगपदेक क्रियान्व- 
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यित्वम्‌ साहित्यम २ तुल्य बदेक क्रियान्वयित्वम्‌ वृद्धि विशेष 
विपयित्वम व साहित्यम्‌ 3 सनुष्यक्ृत श्लोकमय ग्ंथ विशेषः 
साहित्यम्‌ ४ 'सहित' शब्द से साहित्य की उत्पत्ति है---अतएव, 
घातुगत अथे करने पर साहित्य शब्द में मिलन का एक भाव 
इहृष्टिगोचर होता है | बह केवल माव का भाव के साथ, अ्रंथ का 
अंथ के साथ मिलन है, यही नहीं, वरन्‌ वह बतलाता है कि 
मनुष्य के साथ सलुष्य का, अंतीत के साथ वर्तेमान का, 
दूर के साथ निकट का अत्यन्त अंतरंग योग साधन है। 
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वास्तव में साहित्य की कोई भी एक निश्चित परिभाषा देना 
कठिन है । जो चीज़ आज बाज़ार में साहित्य के नाम पर चलती 
- , है, उसके अनेक रूप हैं--कविता, नाटक, उपन्यास, कहानीं, 
आलोचना, जीवन चरित्र, यात्रा, ललित निबन्ध एवं वैज्ञानिक, 
आशिक, ओद्योगिक समस्याओं पर वे विचार जो लेख या निबन्ध 
के रूप में आवद्ध हैं ओर जिन्हें हम उपयोगी साहित्य कहते हैं | 
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इस प्रकार का विभाजन स्पष्टत. क्ृृत्रिम है। उसका आधार 
हित्य का वाह्य रूप है | मूलतः: इनमें भेद वहां है ? यदि 

उस सब सामग्री का विश्लेषण करें जो इस भिन्न रूपा भें हमे 
हस्तगत होती है ता हमें क्या मिल्लगा “मनुष्य को कल्पना, 
डसकी इन्द्रिय-द्वारा-प्राप्त अनुभव, उसके विचार, उसकी भावनाएँ 
एव भावात्मक प्रतिक्रियाएँ, उसका तान, आध्यात्मिक अलुभूति, 
उसकी सत्यप्रियता जा कहीं सामग्री से अलग है, कहीं उसके 
साथ-साथ चलती है। यदि हम इस विश्लेषण के आधार पर 
संक्षेप में साहित्य की परिभाषा देता चाहे तो हम कहेंग--किसी 
मनुष्य के इन्द्रियजन्य, विचारजन्य एवं आध्यात्मिक अनुभवां पर 
उसी मनुष्य के अथवा अन्य सर्वेदनशील अथवा विचारशील 
सनुष्य के सन ओर हृदय की जा अतिक्रिया होती है, उससे जो 
वस्तु भाषा द्वारा प्रकट होती हे. वह साहित्य है। यदि हम केवल 
ललित साहित्य तक ही सीमित रहना चाहें तो “कलाबोध के 
द्वारा परिचालित” ये शब्द “भाषा द्वारा प्रकट” के आगे जाड़ दे 
सकते है । 

परन्तु फिर भी हमे समझ रखना चाहिये कि "साहित्य 
अत्यन्त व्यापक शब्द है। उसे एक किसी निश्चित परिभाषा में 
बॉधना कठिन है | परन्तु यदि हम जान ले कि साहित्य में क्‍या 
चीज़ होती हैँ, तो यही अल़म्‌ ढें। साहित्य नाम से जो चीज़ 
हमारे सामने चलती हे वह लिपिवद्ध या अक्तरबद्ध ( या शब्द- 
बद्ध, क्योकि अक्षर ता सकेत मात्र है ध्वनि के ) है जा गद्य-पय 
दोना रूपों मे हमारे सामने आती हैं। इसमें मलुष्य के विचार, 
उसकी कल्पना उसकी अनुभूतियाँ प्रकट होती हैं| इसलिये हम 
एक व्यापक परिभाषा इस प्रकार भी बना सकते हें--'साहित्य 


व्यक्ति के अथवा मनुष्य जाति के विचारो, कल्पनाओं और 
अनुभूतियो का लिपिबद्ध रूप है ।” 
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हम किसी भी वस्तु को तीन प्रकार से देखते हैं:--इन्द्रिय 
द्वारा, विचार द्वारा ओर छृदयावेश द्वारा । वास्तव में पहले दोनों 
अकारो का देखना इतना साथ होता हैं कि जिस वस्तु को हम 
देखते हैं उसका असली रूप हमारे विचारों में से छत कर हीं 
हमें प्राप्त होता है। यह नहीं कि हम वस्तुओं को . केवल वाह्ये- 
निद्रियो द्वारा ही कभी नहीं देखते, ऐसा भी होता है परन्तु उससे 
ऊँचे साहित्य का निर्माण नहीं होता । तीसरे प्रकार का देखना 
वह होता है जब हम वाह्य वस्तु या विचार को हृदय की भाव- 
नाओ में रंग कर देखते हैँ । इससे रस-प्रधान साहित्य की सृष्टि 
होती है | परन्तु वहुधा तीना प्रकार का देखना साथ-साथ चलता 
है। हम ज्ञानेन्द्रियों द्वारा वाह्य पदार्थ-ससार को देखते हें, 
मस्तिष्क का अ्रयोग करके उसे अन्य वस्तुओं की वीथिका देकर 
एक नया रूप देते हैँ, उस पर हृदय का प्रयोग करके अपनी 
“छाप” लगा देते हैं | साहित्य के मूल में यही तीनों अकार की 
इृष्टियों है । 

प्रत्येक देश ओर जाति के साहित्य में हमे तीन बस्तुएँ 
मिलगी--वह जाति क्‍या देखती है, क्या सोचती है, उसकी क्‍्या' 
भावषनाएँ हे । कुछ वस्तुएँ ऐसी हैं जिन्हें सब जातियाँ समान रूप 
से देखती हैं, कुछ विचार ऐसे हैं जिनमें जाधि-जाति में भेद नहीं 
है; अवश्य कुछ किसी विशेष पर अधिक बल देती हैं, कुछ कम | 
भाव अधिकत. सब जातियो में समान हँ--वही रति, क्रोध, 
जुगुप्सा, करुणा, हास, उत्साहू। जिस साहित्य का आधार ये' 
समानताएँ हैं, उसे हम “शाश्वत साहित्य” कह सकते हैं। इन्हीं 
समानताओं के कारण कोई भी महान साहित्यिक रचना सहज ही 
सब जातियो और सब देशो में लोकप्रियता पा जाती है | परन्तु 
साहित्य का एक बड़ा भाग ऐसा भी है जो जाति-विशेष और देश 
विशेष का वस्तु होता है क्योकि उसका आधार होता है जाति-देश- 


बब्क ४६% +६०... 
रो 
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गत विशेषताएँ | इस विशेष साहित्य में उस जाति का विशेष 
हदृष्टिकोश, उसकी अपनी समसस्‍्याएँ, उसका अपना व्याक्तत्व 
प्रस्फुटित होता है । गा 

परन्तु प्रत्येक युग में कुछ ऐसी विशेषताएँ भी होती है| 
द्वेश-जाति को पार ऋर समान रूप से प्रतिष्ठित हो जाती हं। ये 
विशेष-युग की अपन्ती सम्पत्ति होती हँ। इसी कारण एक युग- 
विशेष के साहित्य में--चाहे वह किसी जाति का हो--बहुत सी 
समसानताएँ रहती हैं । ४ 80, 9९0गणपे पल ॥60ण7९ छत शा 
ए०ण०त [6 (8 एठाप्रआढते (०९४---.9श 8070 छापे ाएश'- 
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यह सब कुछ है परन्तु साहित्य में व्यक्ति का सी स्थान है | 
साहित्य का निर्माणकर्त्ता व्यक्ति ही होता हे। युगगत, देशगत, 
जातिगत विशेषताएँ उसी के साध्यस द्वारा साहित्य में प्रवेश करती 
हैं | कारण कि बह युग, जाति, देश को सस्कृतियों से प्रभावित 
होता रहता हे | स्वथम्‌ उसके व्यक्तित्व के निर्माण में इसका कस 
हाथ नही रहता । शाश्वत गुण भी उसी के द्वारा प्रवेश करते हैं: 
क्योकि मनुष्य सब जगह समान है । परन्तु जहाँ छोटे साहित्यकारों 
की रचनाएँ इन प्रभावों के नीचे दव जाती है बहों वड़े साहित्यकार 
कुछ ऐसी चीज़ भी दे जाते हैं जो उनकी अपनी होती है | बाद 
में वही चीज उनके साहित्य के द्वारा युग, देश, जाति को 
प्रभावित करके उनकी भी हो जाती है। तुलसी के साथ में 
रामभक्ति का उत्साह उनकी वैयक्तिक वस्तु है| वह युग की वस्तु 
है। बह युग की वस्तु उतनी नही है जितती वह तुलसी के काव्य 
के साध्यस से युग का प्रभावित करती है । ' 

साहित्य और विज्ञान में कया भेद हैं ? साहित्य का आधार 
है लोकिक ज्ञान और कल्पना। विज्ञान का आधार है प्रयोग और 
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आप्ति। साहित्य कहता है--चाँद सुन्दर हे, रमणी के सुख की 
तरह, वास्तव में रमणी के मुख से छुछ ही थोड़ा । विज्ञान कहता 
है--सहीं चॉठ उसी तरह कठोर, निर्जीव, धरातल और पहाड़ों 
कार्पिड है जैसे यह हमारी पृथ्वी दे । वहाँ सन्दरता की कोई 
बात नहीं | साहित्य कहता है--शुलात फर्तों का राजा है। विज्ञान 
कहता है--नोचो. ये पत्ते हैं. ये पंखडियाँ, ये डिम्ब, यहाँ कहों 
' शसाजापन । साहित्य. कहता है मेरी वात सच जे विज्ञान कहता 
हक भेरी बात। सामझस्थ इस प्रकार बिठाय गया ह्ै--साहित्य 
भी सच कहता है, उसका सत्य रूल्पना का सत्त है विज्ञान भी 
सच कहता है. उसका सत्य वास्तविक सत्य है । देखा णह गया है 
कि जो कल ऋऊल्पना में सत्य था. वह आज वास्तत मेँ सत्य हो 
गया है: जो आज वास्तव में सत्य 3. बह कभी कल्पना सें भी 
' सत्यरूप पा सकता है| इसी से विज्ञान और साहित्य के बीच 
की रेखाएँ सवींचना कठिन है। मनुष्य के विकास के प्रारम्भ में 
-विज्ञान और साहित्य एक थे अब जब ओई आइंस्टाइन विराट 
'. सृष्टि की कल्पना करता है तो भी विज्ञान ओआोर साहित्य की 
' 'ऐेखाएँ मिल जाती हैं । 

साहित्य के म्योत के मल में आदिम यग का समाज ह्छै। 
-इंगितों, मंगिमाओं और चित्रों से शुरू होकर उसने भाषा का रूप 
पाया और मलष्य ने उसे सरजित करने के लिए लिपि का 
ख्राविष्कार किया । तव से लोकगीतों और कंठस्थ काव्य के रूप से 
चत्ता आता गहा। चतेसान युग में छापे के आविष्कार ने इसके 
अनेक रूप कर दिये और काव्य के अतिरिक्त गद्य में भी उसका 
-पअकाशन संभव हो गया। आज साहित्य अनेक रूपों में इतनी 
बडी मात्रा में हमारे सामने आ रहा है कि हमें उसे अगली पीढी 

के लिए सुरक्षित करने के लिए बड़े-बडे पुस्तकालयों की _ 
आवश्यकता पड़ी है।इस संचित साहित्यकोष ने हमारी सभ्यता 
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के विकास की गति में सहल्रश' तीव्रता अरदाव की है। सच तो 
यह है कि यदि साहित्य आज समुद्र में डुबा दिया जाय तो दो- 
चार पीढ़ियों के बाद हमें फिर वर्बेरता से प्रारम्भ करके अब तक 
का पाठ नये रूप से सीखना पड़ेगा। 


न 


३, साहित्य का उद्देश्य 


(१) साहित्य के उद्देश्य के सम्बन्ध में मतभेद (२ ) साहित्य के 
अंग--भाषा, विचार, कल्पना, और भाव (३ ) दो वर्ग--आनन्दवादी 
ओर उपयोगिताबादों ( ४ ) साहित्य में रस, नीति और बुद्धिवाद की 
प्रतिष्ठा (५ ) साहित्य का उद्देश्य विभन्न युगो, विचारों और सस्थाओं 
में कलात्मक समन्वय उपस्थित करना है। 


साहित्य के उद्देश्य के विषय में बड़ा मतभेद है। मनोविज्ञान 
कहता हे--प्रत्यक जीवधारी “अहं” की भावना को पुष्ट करना 
चाहता है | वह “अपने का प्रकाशन करना चाहता है। इसी 
आत्सप्रकाशन भावना ने मनुष्य के “साहित्य” को जन्म दिया। 
आदरशेवादी कहता हे--ब्रह ऐसा प्रयत्न है जिसके द्वारा एक 
सलुष्य दूसरे मनुष्य के निकट आता है। नीतिवादी कहता है-- 
उससे सन ओर आत्मा का परिष्करण होता है | कलावादी कहता 
है--साहित्य का कोई उद्देश्य .नहीं | वह-स्वतः अपना उद्देश्य है। 
कत्लाकार या साहित्यकार जब अपने विचार, भाव या कल्पना 


प्रकट कर देता है तो उसे कुछ और करना घरना नहीं रह 
जाता |. 


- साहित्य का साधन भापा है। परन्तु भाषा ही उसका उद्देश्य 
नहीं हो सकती । जितनी आवश्यकता सूर्तिकार को पत्थर की है, 
उतनी ही उपयोगिता साहित्य के निर्माता के लिए भाषा की होगी । 
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जो साहित्यकार भाषा को साहित्य मान लेते हैँ, उनके लिए शैत्री 
ही सब कुछ हो जाती है। परन्तु यह स्पष्ट है कि कोरे अनगढ़ 
ग्रस्तर में कला का निवास नहीं हे। इसी तरह भाषा की कलाबाज़ी 
से साहित्य उत्पन्न नहीं होता । 

भाषा से आगे बढ़कर हमें मिलते हैं विचार, कल्पना और 
भाव । विचार यदि कलात्मक ढंग से प्रकट किए जायें तो साहित्य 
का रूप अहण कर लेते हैं। कलात्मक ढंग हमने इसलिये कहा 
कि एक और ढंग भी है--उपयोगात्मक था व्यवसायी | कौन ढंग 
कलात्मक है, कौन व्यवसायी, यह सहृदय पाठक जानता है। 
विज्ञान-सम्बन्धी बहुत-सा साहित्य व्यवसायी साहित्य या उपयोगी 
साहित्य के अन्तर्गत आ जायगा । कल्पना दो प्रकार की हो सकती 
हे--साथक, निरथंक | इसमें से कोन से प्रकार की कल्पनी के 
भाषावद्ध कलात्मक रूप को हम साहित्य कहेंगे ? यहाँ पर फिर 
हमें मतभेद सिलता है। कुछ लोग कहते हैं निरुद्देश्य कल्पना 
साहित्य नहीं है, वह भले ही दिवः स्वप्न हो, पागल का ग्रलाप हो, 
या मनोवैज्ञानिक के लिए एक समस्या हो। साहित्य निरथेक नहीं 
द्ोता | वे लोग कहते हें--कल्पना का जनहित से कोई न कोई 
सम्बन्ध होना अवश्य चाहिये, उसे खात्नी वेंठे की उघेड़-बुन नहीं 
होना चाहिये, जीवन से उसका कोई न कोई सम्बन्ध हो । दूसरे 
कहते हैं. कल्पना में सुन्दरता हो यही बहुत है, चह सुन्दर रूप से 
प्रकट हुईं तो साहित्य बन गई, डसकी उपयोगिता-अनुपयोगिता से 
क्या हुआ । भावों के विषय में सी सतभेद है। कुछ कहते हैं-- “ 
भावों को प्रकट कर देना भर साहित्य-निर्माण कर देना है चाहे 
चह भाव सार्थक हो या निरथ्थक, श्ल्लील हो या अश्लील | कुछ 
कहते हँ--नहीं, भाव श्लील हो, मन का परिष्कार करे, पाठक को 
नेतिकता की उच्च भूमि पर उठाएँ | 

साहित्य और उसके उद्देश्य के सस्बन्ध में हमने ऊपर जो 
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विश्लेषण उपस्थित किया है, उससे सामान्यतः दो बर्गा के लोग 
मिलेगे । एक जो कहते दे--साहित्य का यदि कोई डद्देश्य हे तो 
आनन्द, लिपिवद्ध बचार, कल्पना ओर भावों के घात-आतिघात 
जब आनन्द दे ता उन्हे साहित्य कहेंगे | दूसरे वर्ग के लाग कहते 
है--साहित्य उसा रचना का कहेगे जिसमे काई सच्चाई प्रकट को 
गइ हो, ।जसका भाषा प्राढ़, पांरसार्जित आर सुन्दर हो, आर 
जिससे दिल ओर दिसागा पर असर डालने का ग़ुण हो | वह 
“जावन को आलोचना” हं| या “जीवन का दपंण हा” या कम से 
कम जांवन के ग्रति एक दम ग्रेर ज़िम्मेदार नहीं रहे । 

रस की दृष्टि से यह ठोक है. कि साहित्य का उद्देश्य हमारी 
अनुभूतियो का तीत्ता को बढ़ाना है, नाति का दृष्टि से यह भी 
ठीक हैं के साहित्य हमारा वासनाआ और हमारे कुसस्कारों को 
ही व्यक्त नहा करे, सुन्दरता के नाम पर भी नहीं। कसम से कम 
वह रुचि का नहं। बगाड़े; बुद्धि का दृष्टि से वह उसके ( बुद्धि 
के ) साथ व्यभिचार ( या खिलवाड़ ) न करे, उसे भी कुछ दे । 
“जावन व। आल्लाचना?--ठीक है, परन्तु जीवन कया नहीं है । 
साहित्य मे जीवन की आलोचना किस अकार हो, किस हद तक 
हां, य सतभेद के विषय है । जहाँ जीवन का प्रश्न है वहां फिर 
यह प्रश्न होता हे--किस ससय का जीवन, क्‍या अतीत, क्‍या 
बतमान यथा भविष्य ? ओर किस बगें का जीवन ? वर्गविभेद के 
इस युग से हसारा ध्यान असीरों ओर राजामहाराजाओ और 
सामंता से उतर कर साधारण खेतिहरो, मजदूरा, पेश्तवरो की 
आर गया है और हम इन्ही को साहित्य का अन्तिम लक्ष्य मानने 
चले ह | साहित्य के जीवन की आलोचना का क्‍या रूप हो, यह 
भी निश्चित नही हे । 

निश्चित रूप से हम केवल इतना ही कह सकते हैं कि 
साहित्य में समेठ कर चलने की भावना है। यही भावना 


हे 


के 
ह 
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साहित्यर्जन के मूल में है । मनुष्य चिरकाल से सलुष्य-मनुष्य 
जड़-चेतन, दृश्यमान जगत ओर अदृश्यमान कल्पना-जगत, 
संस्था-संस्था, विचार-विचार और भाव-भाव में सामज्जस्य स्थापित 
करने की चेष्टा करता चला आता हे।इस चेष्टा के लिए 
विचारों, कल्पनाओं ओर भावों का आदान प्रदान नितान्त 
आवश्यक है क्योकि इन्हीं के द्वारा सम्बन्ध जुड़ता है। अतः, 
साहित्य के मूल में अपने को दूसरे के निकट बेठाने का भावना 

सम करती रही है ।! इस सहयोग की भावना का प्रसार साहित्य 
का उद्देश्य होना चाहिये । 


४. साहित्य समाज का दंपेण है + 


(१) साहित्य और समाज के अनिवार्य सबंध की परपरा (२) 
साहित्यकार या तो समाज की व्यवस्था स्वीकार कर लेता है या उसका 
विद्रोह करता है (३) समाजगत और व्यक्तिगत साहित्य (४) दिदी साहित्य 
के इतिहास से स्पष्टीकरण (५) लेखक के व्यक्तित्व के माध्यम से साहित्य 
में समाज की प्रतिए्ठ | 

साहित्य ओर समाज का किसी न किसी प्रकार का सम्बन्ध 
साहित्य के आविर्भावकाल से अब तक चला आ रहा है । ऐसा 
होना आवश्यक था क्योंकि साहित्यकार ससाज का ही प्राणी 
होता हे, वह समाज के व्यवहार, वातावरण, धर्म-कर्म, नीति 
आदि से ही अपने उपादान चुनता है। ऐसे व्यक्ति को रचना से' 
समाज का अत्यन्त निकट का सम्बन्ध न हो, यह कैसे हो सकता 
है| आदि काव्य रामायण में बाल्मीकि ने रामकथा के रूप में 
एक सामाजिक व्यवस्था को ही हमारे सामने रखा है। राज्य और 

टम्ब की अपने समय की व्यवस्था को कवि ने स्वीकार कर 
आदश रूप दे दिया है | 
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दूसरे प्रकार का साहित्य उसकी प्रगति के लिए। तुलनात्मक 
दृष्टि से पहला दूसरे की अपेक्षा कम महत्वपूर्ण हे क्योकि यदि 
प्रगति की शक्तियाँ ढीलो पड़ जाये तो समाज जड़ होकर सड़ 
जाये और कालान्तर में नाश को आप्र हो । 
अवने यहाँ के साहित्य के उदाहरण से ये बातें स्पष्ट हो 

जायेगी। मक्ति-काव्य, रीति-काव्य और आधुनिक सुधारवादी 
साहित्य समाज की मान्यताओ को मानते हुए, उन्हें प्रहण करते 
हुए और बिम्ब-प्रतिबिस्व भाव से उन्हें अपने में धारण करते हुए 
चले हैं । वे अपने समय का पूरा प्रतिबिस्व .हे। उनमें विद्रोह 
नही, स्वीकृति है| इसी कारण उन्हें अपने समय में लोकश्रियता 
मिलती, उनके ख्रष्टा पूजे गये। सन्‍्तों के काव्य ने सध्ययुग के 
समाज की आलोचना की, उसके ख्रष्टा उपेक्षित रहे। बर्तेमान 
समय में साहित्यकार समाज के कदु आलोचक बन गये 
हैँ। समाज का चित्र उपस्थित करते हुए वे उस पर गस्भीर और 
कड़ी चोट करते है। धीरे-घीरे सुधारवादी दृष्टिकोण क्रान्तिकारी 
दृष्टिकोण में परिवर्तित हो रहा हे । ये उज्ज्वल भविष्य के लक्षण 
हैं। यह कहना कठिन हे कि किस प्रकार का साहित्य अधिक 
उन्नत होगा । परन्तु समाज की स्वीकृत वाले साहित्य को रूढ़िगत 
सावनाओ, साहित्यिक परम्पराओं आदि का सहारा है, अतः 
उसे ग्रोद्ता के लिए लड़ना नहीं पड़ता। संघर्षमय प्रगतिशील 
साहित्य को इस प्रकार की रूढ़िया का सहारा नहीं मिलता | जो 

हो, समाज के लाभ की दृष्टि से दूसरा ही अधिक उपादेय है, 

चाहे उसमें कला के उतने अच्छे दर्शन न हो, जितने पिछले 

साहित्य में । 

साहित्य समाज का दर्पण अवश्य है। परोक्ष अथवा अप- 
रोक्ष रूप में उससें समाज का हृदय वोलता है | कवि समाज का 
ही व्यक्ति है। उसका साहित्य मनुष्यों से सम्बन्धित होगा, अतः 


आए *++ «| 
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उसमें समाज के चित्र होंगे, समाज के सम्बन्ध में विचार होंगे । 
ये चित्र और विचार बहुत कुछ उस समाज के ही ग्रतिबिम्ब होंगे 
जिसमें कवि ने जन्म लिया है, जिसने उसके विचारों का निर्माण 
एवं संस्कार किया है, जिसके वातावरण में वह लिख रहा है। 
कालिदास विल्ञास-बैभव के थुग में रह रहे थे। उन्होंने शिव- 
पाती के नम्न शआ्गार का वर्णन कर दिया। उनके काव्य में 
गुप्तकाल की राज्यलक्ष्मी का विज्लास-वैसव भलक रहा है । स्त्रियो 
की पराधीनता और राजनैतिक उदासीनता के युग में तुलसीदास 
कहते हैं-- 

ढोल गेंवार शूद्र पशु नारी, 

ये सब॒ताड़न के अधिकारी |. 

कोउ रूप होड हमे का हानी, 

चेरी छॉड़ि न होवर्ड रानी।. 


हरिश्चंद के साहित्य में सामाजिक क्रान्ति के चित्र स्पष्ट हैं। यदि 
साहित्यकार एकदम अध्यात्म नहीं लिखता, यदि वर्डसूबथ के 
“स्काइलार्क” की तरह उसके गीतो का पार्थिव आधार भी है, तो 
निस्सन्देह, चाहे वह विरोध ही कक्‍योंन कर रहा हो, उसके 
साहित्य में उसके समय का समाज, उसकी विशेपताएँ, उनकी 
चितन-घाराएँ स्थान पायेगी । 


५, कविता जीवन की आलोचना है 


(१) भूमिका (२) आनल्ड की इस उक्ति की सीमाएँ (३) कल्पना 
के सत्य और जीवन के सत्य का सामझस्य (४) आन॑लड भी कविता को 
एकमात्र जीवन की आलोचना नही मानते (५) आनंल्ड का सच्चा मतव्य । 


अँग्रेज आलोचक मेथ्यू आनेल्ड के ये कुछ शब्द आज प्रत्येक 
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ऊपर हमने जो कुछ कहा है उससे साहित्य और समाज का 
एक ही प्रकार का सम्बन्ध प्रकट हुआ है अर्थात्‌ साहित्यकार 
समाज की व्यवस्था स्वीकार कर लेता है और उसका साहित्य 
अपने समय के समाज का दर्पण होता है। परन्तु एक दूसरे 
प्रकार का साहित्य भी है. जिसका समाज से दूसरे प्रकार का 
सम्बन्ध है | यह साहित्य समाज की व्यवस्था की कठ आलोचना 
करता है अथवा उसे एकद्स अस्वीकृत कर देता है | इस साहित्य 
के ऊपरी उपादान चाहे बाहर समाज के ही हों, परन्तु मूल में 
यह विद्रोही एवं क्रान्त-दृष्टा होता है। जहाँ पहले बसे का 
साहित्य समाज की सान्यताओं को सान लेता है या कम से कम 
उसकी त्रुटियों की उपेक्षा करता है, शुतुरस॒र्स की तरह रेत 
में आँख मूँद कर पड़ा रहता है, वहाँ इस दूसरे प्रकार का 
साहित्य समाज की नीति-धर्म की मर्यादाओं के प्रति विद्रोह 
का भांडा खड़ा करता है, पद-पद पर अनेक प्रश्न उपस्थित 
करता है। इसके रचयिता ऐसे व्यक्ति होते हैं जो समाज 
की कल्याण-भावन्ता से अभावित होकर उसके प्रति अस- 
हिष्णु हो जाते हें और निर्णीत धारणाओं का विरोध 
करते हैं। इनके साहित्य में हमें समाज का प्रतिबिस्ब कस 
सिलेगा, उसकी आलोचना अधिक । देखा गया है कि 
साधारणत: इस प्रकार के साहित्य का समाज , विरोध करता 
है, परन्तु धीरे-घीरे उसे उसके प्रकाश में अपनी सान्यताओं 
को बदलना पड़ता है। कुछ समय के बाद ये नई मान्यताएँ 
फिर जड़ हो जाती हैं, समय से पिछड़ जाती हैं ओर जहाँ 
उऊ वर्ण का खाहित्य उन्हें ही पकड़े रहता है, वहाँ दूसरे 
वर्ग का साहित्य फिर आलोचना करता है।इस प्रकार इस 
साहित्य में और उसके समय के समाज में लगातार युद्ध होता 
रहता है । उसके निर्माता उपेक्षित रहते हैं परन्तु आगे के साहित्य 
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और समाज के निर्माण की आधार-शिला उन्हीं के साहित्य पर 
रखी जाती हैं । 

इस प्रकार हम साहित्य और समाज का सस्बन्ध दो रूपों में 
देखते हैं--एक है समाज की स्वीकृति का साहित्य, जिससें हम 
समाज का प्रतिविम्ब पाते हैं, ओर जो अपने समय से सन्तुष्ट 
रहता है और उसकी वाह॒वादी लेकर चलता है, दूसरा है समाज 
की अस्वीकृति का साहित्य जो समाज की आलोचना करके उसे 
आगे बढ़ाता है और जिसमें हमें समाज के प्रति असनन्‍्तोप और 
उपेक्षा के दर्शन होते हैं। पहला जड़ है, दूसरा सतत प्रगतिशील, 
सरदेव गतिमय | यह भी सम्भव है कि जो साहित्य एक समय 
गतिशील जान पड़े, वही भविष्य की पीढ़ियो को अत्यन्त रूढ़ि- 
बादी जेंचे। समाज की मान्यताएँ बदलती रहती हैं। पिछली 
मान्यताएँ पुरानी पड़ जाती हैं. और उनका साहित्य भी | हाँ, यह 
अवश्य है कि इन सान्यताओ के सिवा जो अन्य चिरंतन 
भावनाएँ होती हैं उनका मूल्य उसी प्रकार बना रहा है और उन्हीं 
के कारण महान कृतियाँ किसी भी युग में पूजी जा सकती हैं । 

संक्षेप में, हम पहले साहित्य को समाजगत साहित्य कह 
सकते हैं, दूसरे को व्यक्तिगत । दोनो को प्रेरणा समाज से हीं 
मिलती है, परन्तु मूल्य वदल जाते है । समाजगत साहित्य 
समाज को स्वीकार ही नहीं करता, उसे उसो तरह बनाये रखना 
चाहता है; बह प्रतिक्रियावादी है । व्यक्तिगत साहित्य समाज मेँ 
परिवर्तन चाहता है; वह क्रान्तिबादी या परिवर्तेनवादी हे 
उसकी आँख सर्देध भब्रिष्य पर रहती है। वास्तव मे, अत्येक 
व्यवस्था में, चाहे बह सामाजिक हो या राजनैतिक, दो प्रकार की 
शक्तियों काम करती हैं--एक उसके स्थायित्व के लिए प्रयत्न 
करती है, दूसरी उसे गतिशील देखना चाहती है । थदि पहले 


प्रकार का साहित्य समाज के स्थायित्व के लिए आवश्यक हेतो 
| बे 


हु] 
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समीक्षुक की लेखनी पर नाच रहे हँ---/काव्य जीवन की समा- 
लोचना है।” लोग कहते हैं, उत्कृष्ट काव्य जीवन के सत्य और 
सुन्दर का प्रतिरूप मात्र हैं। मेथ्यू आनेल्ड ने कविता को “(प6- 
0ष्ा ०0 ॥" कहा तो, परन्तु उन्होंने कही भी इस बउक्ति को 
विवेचनापूर्वक स्थापित नहीं किया, फलस्वरूप “जीवन की 
आलोचना काव्य किस रूप में हे” इस सम्बन्ध में प्रतिदिन 
तके-कुतक चलते रहते हैं । 
वास्तव में आर्नल्ड ने इस उक्ति को कथाकाव्य के सम्बन्ध में 
प्रकाशित किया | होमर, गेठे, शेक्सपियर प्रश्नति सहाकाव्यकारा 
की कृतियों में मनुष्य-जीवन के प्रति जो लोकोत्तर संदेश निहित 
हैं, उसीकी ओर कवि का व्यग है, यह निश्चित है| इन महा- 
कवियो के प्रसंग में भी हम “आलोचना” शब्द का अथे उस 
अकार नहीं ले सकते ।जस प्रकार का अथ हम राजनीति-पडित 
या अथशाख्री या साहित्य शाल्वी की आलोचना का लेते हैं। 
कारण कि काव्य न राजनीति है, न अथशाश्न है, न साहित्य- 
शास्त्र | उसमें अभिधा कम हे, व्यंजना अधिक | इन महाकवियों 
में से प्रत्येक ने उस समय का जीवन क्या था, केसा होना चाहिये, 
इस सम्त्रन्ध में सुबद्ध तक मंडित बात कोई भी नहीं कही। बैसे 
अपने समय के जीवन से उठकर एक आदर्श जीवन बनाने की 
सावना उनमें है । क 
हमें यह भी याद रखना चाहिये कि आलनेल्ड ने काव्य को 
प्‌ृएएए 0 5प्र/॥&४70० भी कहा है उसमें 4789॥ 70000 &६७१०४5- 
7688 की भी बांच्छनीयता प्रगट की है। उन्होंने और भी कहा 
हैं: 46 धाश। इछ70प्रश्ा8४8 एाली 00768 (0त वज0)प- 
६8 धाग्राटथपा 7” | फिर आनेल्ड केवल कथात्मक काव्य के ही 
आलोचक नहीं हैं, उन्होने ही गीतकार शैली के विपय मे कहा 
हे-फ्रफ ऐलाएरणा शूशएफ 0प्रोपिष॒३ श्राड क्रक्काए-एण0फ् व, 
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#॥द्6 0 एतातेंड ०१ गरशबहुर8 फप्राबलेंल्व बय। थो. गधा वी 
(०785 प्ट्ु०” । इन सब बातों का सामझस्य होना चाहिये । 


एक ओर शब्द है-- ४20600 9707? “कल्पना का सत्य 
या काव्य सत्य ।” प्रश्न यह है कि कल्पना के सत्य और जीवन 
के सत्य में क्‍या सम्बन्ध है ? मनुष्य अपनी कल्पना को 
प्रमाणित करता हुआ जिस मनोहर स्वर्ग-स॒ष्टि का निर्माण 
करता है--जिसमें पाप का फल सदा ही बुरा है, पुरय कां 
फल सर्देव सुन्दर है--उसकी इंश्चर की सृष्टि से सगति क्रिस 
प्रकार बैठे ? क्या कल्पना के स्त्रग एकदस अवाब्छनीय हैं? 
क्या कवि इंश्वर की सृष्टि को दपण की तरह मज्ञषका भर दे ? 


जिस कल्पना में वास्तविक जीवन के प्रति कोई गहरी अनु- 
भूति नहीं, जो हमारे परिचित जीवन पर आश्रित नहीं, जिसके 
पैर घरती पर डिकते ही नहीं, वह उद्दश्यहीन है, निरर्थक है। 
उस कबिता में 80807/8 शारशपए (सच्चाई) कहाँ होगी, भिष्ठा 
8870787655 ( गस्मभोरता ) कहाँ; वह ॥7ए॥%॥ ०६ इ+फेडाक्रा28 
(सृष्टि का रहस्य सत्य) से अनुप्राशित ही नहीं | परन्तु आनेल्ड 
कविता को विचारात्मक जीवन दशेन से ऊपर उठा देखना चाहते 
हैं, यह भी निश्चय है। उनकी ही उक्ति है--/॥?0 8ए७9/श7० 
ए7866068] 8प66888 078 4५ 7९९ पाते ढाका शीा6 छ0णछाई यो 
बए[|॥5क्री0ा 0९ 8688४ 0. ॥6 6 शाप 08 छ0 छाल 0 
पाक ए06 ०0गरवकाणा ॥58व 09ए ४06 ॥8७98 06 90७४0 ॥#एहः 
धातें 90७7० 9०४पए.' स्पष्ट है, आनेल्ड भी कविता को उस 
हठ से एकमात्र जीवन का आलोचना नही मानते हैं जिस हठ 
पर कई आधुनिक आलोचक बड़े हुए हैं । 
आलनेल्ड का संतव्य इतना ही है कि कविता भावविल्ास- 
सात्र, कल्पनाविलास-मात्र एवं चिताविल्ास-मांत्र नही है। महान्‌ 
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कवि के अंतर्जगत और चहिर्जगत में पूर्ण सामज्जस्थ रहता है। 
जो कबि जीवन और जगत व्यवहार से परिचित नहीं है, जिसने 
सृष्टि रहस्य की उपेक्षा की, जायूत प्रत्यक्ष की अवहेलना कर जो 
अपने स्वतः रचित मोह विकार ओर स्वप्न प्रलाप के मायाजाल 
में फेंस गया है, उसे काव्य के सत्य की अनुभूति नहीं हो सकती 
ओर बह उत्कृष्ट काव्य की रचना नही कर सकता। हमारे देश 
में एक वर्ग ने कवि-कर्म को कोशल साना है । उसने काव्यवस्तु 
अर्थात्‌ काव्य के अंतरंग को प्रधानता न देकर उसके वहिरंग 
को श्रेष्ठ दी है। उसके लिए अलंकार ही सब कुछ हैं | यदि 
हम आनल्ड की उक्ति रख सकते हैं तो उनके सामने कि कविता 
अलंकारों से भिन्न है,कि वह निरुद्देश्य नहीं हे, कि केवल 
अलंकार ओर विभावानुभाव के ढॉचो में बेंघकर पद्म कविता 


नही हो जाता | इसके अतिरिक्त इस गसिद्ध उक्ति में और कुछ 
तथ्य ही नही है । 


६, साहित्य और आचार 


(१) भूमिका (२) साहित्य की आचारनिष्ठा के विद्रोह का 
रहस्थ (३) स्वस्थ मनुष्य और विक्ृत मनुष्य की कला-सम्बन्धी 
धघारणाएँ ४ ) ग्राचौन काव्यशासत्री और आदि रस (५ ) आधुनिक 
साहित्य से प्रेम के स्थान पर लालसा की प्रतिष्ठा ( ६ ) साहित्य- 
निष्ठ आचार के प्रति विरोध की निर्बलता | 

साहित्य आचारशासत्र, घर्मशाख्व ओर नीतिशाख नहीं है' 
इसमें तो कोई संदेह नही, परन्तु फिर सी साहित्य और आचार 
में कोई संबन्ध हो सकता है। साहित्यकारों का एक वर्ग अपने 
को किसी भी बन्धन में बॉधना नहीं चाहता | वह कहता है-- 
उच्छड्डलता ओर विद्रोह ही साहित्य को प्रगतिशीलता देते हैं । 
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साहित्य पर समाज और उसके आचार-विचार का नियंत्रण 
अवाबछनीय है । 
यो देखने सें वात बुरी नहीं लगती। कवि दृष्टा है। कवि 
ऋषि है'। कविमलनीपी परिभू. स्वयंभू। उसे किसी बंधन में न 
वॉधो | वात अच्छी है आर सीधी है। परन्तु तब हम देखते हैं 
कि इस वर्ग की याचना के सूल में भोगलिप्सा है, इन्द्रिय-निछ 
आनन्द की प्रेरणा है अथवा ओर कुछ न हो नियमोल्लंघन का 
उल्लास ही है। क्‍या ये अच्छी वाते हं ? क्‍या इन 4,वियों और 
साहित्य-लष्टाओं को आचारशाञ्र से मुक्ति इसीलिए चाहिये कि 
ये पशुबत नम्न नृत्य कर सके ओर अपनी नम्ता को काव्य का 
विपय बनाये ? 
हम यह जानते हैं कि स्वस्थ मनुष्य ओर विक्ृत मनुष्य में 
अन्तर हे। हमारे साहित्यकार पुराकाव्य और पुरावास्तुकला 
६ मूर्तिकला ) की दुहाई देकर कहते हँँ--यह लो, हमारे पुरातन 
मनीपियो ने देह को जो स्थान दिया है, वह हस क्‍यों नहीं दें । 
वे हमारे सामने अजनन्‍्ता की नग्न मूर्तियों रखते हैं, पुराण रखते 
हैं, कालिदास का साहित्य रखते है | हम क्‍या गए-यगुजरे हैं ? 
परन्ठु वे यह नहीं जानते कि हमारे पू्वज अतिकास से अ्रसित 
नहीं थे, उन्होंने अन्न, जल, वायु की तरह काम को भी स्वाभाविक 
समझा ही नहीं, हृदय से माना भी था। उन्होंने काम को प्रधानता 
नही दी थी जैसा अर्वाचीन देना चाहते हैं। ओर उन्होने देह के 
ऊपर आत्मा को भी स्थान दिया है जो बात अवाचीन भूल जाते 
हैं। वास्तव में हमारे और प्राचीनों के मूल भाव में भेद है। 
प्राचीन साहित्य में आज जो अश्लील कहा जाता है, उसमें और 
उस अश्लीलता में मौलिक भेद है जिसे नूतन साहित्यमनीषी 
रंगमंच पर देखना चाहते हैं| अश्लीलता का अथे तो एक ही 
ड्ै--नर-नारी के यौन व्यापार का स्पष्ट उल्लेख । परन्तु भेद 
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दृष्टिकोश का है। आधुनिक कवि देह-आत्मा में विरोध देखता 
है। प्राचीन कवि देह को स्वीकार करता है ओर आत्मा को भी 
उतना ही महत्व देता है। देह-आत्मा मिलकर उस चरम सत्य 
की उपलब्धि करे--यह है उद्देश्य । आज का कवि देह से चिमट 
कर रह जाता है। उसके लिए देह साधन नहीं, साध्य है | प्राचीन 
काव्य-शास्रियो ने ख्री-पुरुष के प्रेम-सम्बन्ध को आदि रस 
( शज्भार ) बना दिया है। आधुनिक कवि जिसे प्रच्छन्न रखेगा, 
संस्क्ृव आापा में एक विशिष्ट परिपाटी का पालन करता हुआ 
प्राचीन कवि उसे सी कह जायेगा। यही नहीं, बह उसे रससिद्ध 
करेगा | “अश्लीलता” और 'भास्यता” अलंकारिक दोष अवश्य 
सानते थे, परन्तु ये दोष भाषागत दोष हैं। आज अस्पष्टता और 
प्रच्छान्चता या व्यंजना का आश्रय लेकर नूतन कवि स्त्री-पुरुष के 
सम्बन्ध के नग्न चित्र उपस्थित करेगा ओर उन्हें श्लील ऋहेगा, 
ग्राचीना के स्पष्ट ओर पापबोधरहित जीवनघधर्मी काव्य को 
अश्लील कहकर उसकी खिल्ली उड़ायेगा। 
बात तो यह है कि आधुनिक साहित्य का लक्ष्य ग्रेम अथवा 
ज़ड़गर है. ही नहीं, लालसा है । देह-सम्बन्धी मानसिक उत्कंठा 
है। देह के प्रत्यक्ष परिचय से दूर रहकर आज का साहित्यकार 
तीत्र इन्द्रियालुभूति का आस्वादन करना चाहता है। देह के 
सस्‍्बन्ध में हम कुछ हद से अधिक सचेतन हैं, इस कारण 
प्राचीनों पर आक्षेप करते हुए सी हम आचारमुक्त होना चाहते 
है । अधिकांश मे तो हम वाक्य-सगिसा में अथवा रूपक में 
अपनी लालसा प्रच्छन्न करते है या सनोविज्ञान का सहारा लेकर 
देह के कम्पन-सिहरन, स्पदन-स्तंधन आदि का ऐसा सूक्ष्म वर्णन 
करना चाहते हैँ जो श्राचीनों का ध्येय हो ही नहीं सकता था | 
हमने साहित्यकला को बिलासकला बना दिया है। 
परन्तु इतना सब होने पर भी आज का साहित्य-सूष्टा कहता 
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-साहित्य नीति-निरपेक्ष है, अतः वह आचार को मानने के 
ए बाध्य नहीं । 

कदाचित्‌ यह वस्तु-स्थिति के प्रति विरोध का कोई रूप हो 
एन्‍्तु इस विरोध में वल नहीं। श्रेष्ठ काव्य नीति का ऋणी हे | 
ह विद्रोहमूलक होगा तो बिद्रोह के मूल में नीति-भावना रहेगी । 
वि सत्य का झंडा लेकर खड़ा होगा, युग-सचित शैवाल-राशि 
ग्रे शाश्वत जीवन तत्त्वों से हटाने के लिये उद्बुद्ध होगा । जो 
हित्य की नीति है, शाश्वत नीति, लोकमंगल, उसीकी गतिष्ठा 
करना साहित्यकार का आदर्श है । आत्मविज्ञास के लिए 
परामाजि मर्यादा के अतिजो विद्रोह होगा चह अनैतिक और 
असंग्रहणीय होगा । 


७, साहित्य में शेली का स्थान 


(१) भूमिका (२) शैली की परिभमाषाएं (३ ) चिंताधर्मी शैली 
और अनुभूतिधर्मी शैली--दूधरे प्रकार की पमुखता ( ४ ) भाव प्रधान 
शेली ( ५ ) तीनों प्रकार की शैलियों के उदाहरण और उनका स्पष्टोकरण 
(६ ) तीनो प्रकार की शैलियों के मूल की व्यक्तिगत चेष्टा (७) 
व्यक्तित्व के प्रकाशन की अनेकमुखता की शैली-वैभिन्नय का कारण है | 

अंग्रेजी में जिस परिभाषा में “४४ए०” शब्द का प्रयोग होता 
है, लगभग उसी परिभापा में हिन्दी में “शैली” शब्द का अयोग 
हो रहा है। उसकी “भाषा शैज्नी सुन्दर है” “उसकी शैली - 
चमत्कारक है”, “द्विवेदी जी की शैली”, “हरिश्चंदी भाषा"-- 
इस ग्रकार के कितने ही वाक्य ग्रतिदिन प्रयोग में आते हैं। अतः 
यह जानना उपादेय है कि शैली वास्तव में है कया ओर साहित्य 
में उसका क्या स्थान है ९ ह 


शैल्ली की कई परिभाषाएँ चल रही हैं--“[08०7० उ्ें05970* 
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काछए 0 8ातछाणा",,  6णाफरए४ पडाणा (0 
एचणाएों ते. 6. फर्शाओओ,. गरि. फ़ाणुण्थाणगः रण 
बपतरण 5 छाया ए,. किएे6 #. शी गधा विा॥5७॥7 | 
इस तरह की कितनी ही परिभापाएँ और मी हू । किसी भी 
परिभाषा में शैली कहीं पूरी-पूरी नहीं वेधती । 

साहित्य मनुष्य के मन और हृदय की अभिव्यक्ति हे । मच 
का छेत्र है चिन्ता, हृदय का चषेत्र है अनुभूति | अनः साहित्य में 
क्रमानुगत, तकशील विचार भी रहते हैं ओर भावश्नधान अनुभूति 
सी। इस प्रकार साहित्य के दो भेद हो जाते हँ--चिताधर्मी 
साहित्य ओर अनुमूतिधर्सी साहित्य | हमें यह देखना ,हे कि इस 
दोनो का शैली से क्या संबन्ध है ? 

चिन्ताधर्मी साहित्य में शैली का अर्थ हे--॥6 |०फएल ते 
]परलत 6४ ल्हजा07 णए ॥ #०!पथा०6 ० 60५0७" यहाँ पर लेखक 
को अपनी चिन्तावस्तु को ग्रस्फुटित रूप में रख देना भर होता 
है । उसे व्यक्तिगत बेशिष्ट्य प्रदान करने की आवश्यकता नहीं | 
लेखक की साधना यही होगी कि वह विपय को सुस्पष्ट भापा से 
युक्तियुक्त बना कर काग्रज़ पर उतार दे । यहाँ हमें भापा सुरपष्ट, 
सार्जित, संस्क्ृत रूप में मिले, इससे अधिक हमे कुछ नहीं 
चाहिये । यदि लेखक इस प्रकार की शैली सें भी विशेपत्व लाना 
चाहेगा तो उसका रूप ता08णाला5ए 0 ०]7€8०ाणा या 
“रीति” होगा । 

परन्तु साहित्य का दूसरा पक्ष अधिक महत्वपूर्ण है | वास्तव मे, 
उपन्यास कविता, नाटक, गद्यकाव्य सभी अनुभूति-धर्सी हैं। यहाँ 
चिन्ता प्रधान नही है, भाव प्रधान है | इनमें लेखक की भावना 
कल्पना, अपरोज्ञ अनुभूति, अन्तदृष्टि शब्दों से इस प्रकार मिल कर 
का गा कि हम दोनो को अलग-अलग नही कर सकते । 
ु हू नहीं कह सकते--“यह रही वस्तु, यह रही भाषा” । 
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स॒ जाति की रचना में भाव ही भाषा का रूप ग्रहण कर लेता 
:। पहली जाति के चिन्ताधर्मी साहित्य में भाव भाषा में अथे 
उम्बन्ध होता है, यहाँ मूर्ति-सम्बन्ध। अनुभूति-धर्सी साहित्य 
7 जिस भाषा का प्रयोग होता है, वह मस्तिष्क परिचालित भाषा 
श्र सानसिक क्रिया नहीं है। प्राज़्ता और दुर्वबाधता उसके 
ग़ुणदोप नहीं हैं। वह शब्दार्थ की सहकारिता से अशरीरी भाव 
को शरीरी बना कर पाठक के मन तक पहुँचाती है--यही उसकी 
सार्थकता है। भाववैशिष्टय के साथ रूपवैशिष्ट्य चलता है। 
यहाँ सापा भाव से अलग नहीं हे, दोनों का पूर्णातिपूर्ण सहयोग 
ही चरमावस्था है। “सत्य” को पग्रगट करने के लिये जितनी 
साषा की आवश्यकता पड़ती है, “सुन्दर” को प्रगट करने के 
लिए उससे अधिक की आवश्यकता पड़ती है। यहाँ हसें शेत्ती 
का व्यक्तिगत प्रयोग मिलेगा परन्तु वह कितना भाव प्रगट करते 
की आवश्यकता से अस्तित्व में आया है। कितना व्यक्ति 
वैशिष्टद्य के कारण, यह कहना कठिन होगा | 

परन्तु शैली का एक तीसरा रूप भी है जहाँ भाव प्रधान 
होता है, भापा भाव के पीछे चल्नती है। कही-कही भाव की 
गति सें भाषा हास्यास्पद भी जान पड़ सकती है। गंभीरतस 
अनुभूति के प्रकाशन के अयास सें साधारण भापा असाधारण 
रूप में प्रयुक्त होती है । अनुभूति तव भाषा से बाहर फूट पड़ती 
है ओर तब उसके शब्दाथे ओर भावाथ्थे बहुत पीछे प्रड़ जाते 
हैं. । इस दशा में भी उससें वेशिष्टय रह सकता हे परन्तु साथ 
ही सर्वंगुशनरपेक्षता का गुण भी रहेगा। वास्तव सें, वाक्य 
विशेष के भीतर निर्विशेष व्यजना परिम्फुट हो जाती है। हस 
उदाहरण देकर अपनी बात प्रगट करेगे-- 

“रस संचार से आगे बढ़ कर हम काव्य की उस उच्च भूमि 
में पहुँचते हैं जहाँ मनोविकार अपने शारीरिक रूप में ही न 


४४ प्रबन्धपूर्शिमा 


दिखाई देकर जीवन व्यापी रूप में दिखाई पड़ते हैं। इप्ती स्था- 
यित्व की अतिष्ठा द्वारा शीलनिरूपण और पात्रों का चरित्र चित्रण 
होता है | कहने की आवश्यकता नहीं कि इस उच्च भूमि पर 
फुदकरिए कवि पीछे छूट जाते हैं; केवल प्रबन्च कुशत कवि ही 

दिखाई पड़ते हैं। खेद के साथ कहना पड़ता है कि गोस्वामी जी 
को छाड़ कर हिन्दी करा ओर कोई पुराना कवि इस क्षेत्र में नहों 

दिखाई पड़ता ।” 

यह चिन्ताधर्मी साहित्य की साधारण शेज्ञी है । 

“सात ससुद्र पार कर इगलेड वाले यहाँ आते हैं ओर न जाने 
कितना परिश्रम और खर्चे उठा कर यहाँ की भाषाएँ सीखते हैं ! 
फिर अनेक उत्तमोत्तम ग्रन्थ लिख कर ज्ञानवृद्धि करते हैं । उन्हीं 
के ग्रन्थो को पाकर हम लोग अवन्ी भाषा और अपने साहित्य 
के तत्त्वज्ञानी बनते हैं। खुद कुछ नहीं करते | सिर्फ व्य्थं काला- 
तिपात करते है । अंग्रेजी लिखने की याग्यता का प्रदर्शन करते 
हैं। घर में घोर अंधकार हे, उसे तो दूर नही करते; विदेश में, 
जहाँ गैस और बिजली का “रोशनी हो रही है, चिराग जल्षाने 
दोड़ते हैं ।” 

यह उसी जाति की वेशिब्दय-प्रधान शैज्ञी है। लेखऋ की 
वाक्य भगिमा आदि व्यक्तिगत है। इस वेशिष्ट्यप्रधान चिन्ता- 
धर्मी शेज्ञी के व्यक्ति के अनु घार अनेक भेद हो सकते हैं। दोनों 
प्रकार की शैलियों (00[००४ए० हैं परन्तु दूसरे प्रकार की शैज्ली 
में साथ ही कोशल ( “रीति” ) का भी प्रयोग है। इस प्रकारः 
का शैलियों में लेखक का ध्येय रहता है भाषा की विशुद्धता 
ओर रीति-सौष्ठव का प्रदर्शन | 

दूसरे प्रकार की शैल्ञी के कुछ उदाहरण होगे-- 

१-- कौन कहता है तुम अकेले हो ।-समग्र संसार तुम्हारे 
साथ है। स्वानुभूति को जाग्रत करो ! यदि भत्रिष्यत्‌ से डरते हो- 
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पके तुम्हारा पतन ही समीप है, तो तुम उस अनिवार्य ख्रोत से 
लड़ जाओ | तुम्हारे प्रचंड और विश्वासपूर्ण पदाघात से विध्य 
के समान कोई शैल उठ खड़ा होगा, जो उस विन्न -स्रोत को लौटा 
देगा । राम और कृष्ण के समान क्या तुम अवतार नहीं हो 
सकते ९--समभ लो, जो अपने कर्मा को ईश्वर के कम सममः 
कर करता है वही इश्वर का अवतार है। उसमें पुरुषार्थ का 
समुद्र पूर्ण हो जाता है ।” 
२--“रोज़ की बात है | तुम भी देखते हो, में भी देखता हूँ, 
दुनिया भी देखती हे । सायकाल अस्ताचल की छाती पर पतित 
सूच्छित दिनमणि केसा अप्रसन्न, केसा निर्जीव रहता है। बह 
गुलाबी लड़कपन नही, वह चमकती दसकती गरम जवानी नहीं, 
बह ढलता हुआ कपित करो वाल्ला व्यथित बुढ़ापा भी नहीं। श्री 
नहीं, तेज नही, ताप नहीं, शक्ति नही । उस समय सूर्य को उसकी 
दिन भर की घोर तपस्था, रसदान, प्रकाशदान का क्या मूल्य 
पिलता है | स्वेनाश, पतन, उस पार क्षितिज के चरणो के 
निकट, समुद्र की हाहामयी तरझ्जो के पास--पततित सूर्य की चित्ता 
जलती है। साथे पर सायंकाल रूपी-काल चंडाल खड़ा रहता है । 
5 आची की अभागिनी बहिन पश्चिसा आग! लगाती है। विशाएँ 
खव्यथित रहती हैं, खून के आँसू बहाती रहती हैं |” 
३--“आपको अपने सामने कठिनाइयो की फौजे खड़ी नज़र 
आयेगी | बहुत संभव है आपको उपेक्षा का शिकार होना पड़े। 
ज्ञोग आपको सनकी और पागल कह सकते हैं! कहने दीजिये । 
अगर आपका संकल्प सत्य है, तो आप में से हरेक एक-एक सेना 
का नायक हो जायगा। आपका जीवन ऐसा होना चाहिये कि 
लोगो को आप में विश्वास ओर श्रद्धा हो। आप अपनी बिजली 
से दूसरो में भी बिजली भर दे। हर एक पथ की बिजय उंसके 
अचारकों के आदर्श जीवन पर निर्भर होती है| अशग्योग्य व्यक्तियों 
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के हाथ में ऊँचा-से-झँचा उद्देश्य भी निद्य हो सकता है। मुके 
विश्वास है, आप अपने को अयोग्य न बनने देंगे ।” 
इन उदाहरणों में भाव का स्वच्छुद ओर सुसंगत प्रकाश 
भाषा के माध्यम से फूट कर पाठक को लोकोत्तर आनन्द या रस 
की अनुभूति कराता है या वातावरण की सृष्टि करता हे । अयास 
की विशिष्टता के कारण भावों के अनुरूप भाषा-भज्डलिमा अनिवाये 
हो उठती हैं। लेखक भाव को अतिशय नूतत, असाधारण और 
अपूर्वा कल्पित रूप में अहण करता हे, अत: उसकी भाषा भी 
नूतन, असाधारण और अपूर्य कल्पित हो जाती है। मनःघर्सी 
साहित्य की अपेक्षा इस हृदयधर्मी साहित्य में व्यक्तिगत शैलियों 
की विभिन्नता के ज्ञिए अधिक स्थान है। यहां “वस्तु” का 
अध्ययन इतना आवश्यक नही, जितना “भाव” का। 
'तीसरी ग्रकार की रचना का एक कवितावद्ध उदाहरण इस 
प्रकार हे-- 
किसने मरोड डाला बादल जो सजा हुआ था सजल वीर ! 
केवल पल भर मे दिया हाय, किसके विद्युत का हृदय चीर ! 
इतना विस्तृत होने पर भी क्‍यों रोता है नम का शरीर £ 
, वह कौन व्यथा जिस कारण है सिसका करता नभ में समीर ! 
हम देखते हैं कि तीनों प्रकार की शैलियो में व्यक्तिगत चेटष्ठा 
हे | कारण भिन्न-भिन्न हैं-- 
एक भापा को लेकर कल्लाप्रदर्शन की अमिल्ाषा या पांडित्य 
प्रदर्शन की अवृत्ति ( रीति )। 
दो, अतिशय सौलिक प्रेरणा के वशीभूत होकर लेखक अनन्‍्य 
साधारण अनुभूति को उसी रूप में प्रकट करना चाहता है जिस 


3 उसने उसे अहण किया है, अतः भाषाभज्चिमा अनि- 
बाय है । 
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तीन, लेखक भाव को अधिक प्रधानता देना चाहता है, अतः 
चह बहुत कुछ अनुभूतिवश, कुछ रीतिवश, भाषा का व्यक्तिगत 
प्रयोग अथवा अत्यन्त असासान्य अयोग करता है जो अनुभूति 
पर से दृष्टि हटा लेने पर हास्यास्पद होगा। यहाँ भाषा प्रतीक 
बन जाती है। 
पू्व के साहित्य में दूसरे प्रकार की शैलियों की प्रधानता है | 
हमारे कवियो ओर गद्यका रा की चेष्टा यही रही है कि भाव को पूर्णत 
भाषावद्ध कर दे, अतः शदद-योजना, नाद-सौन्द्य और शब्दा्थे 
व्यंजना को अत्यन्त महत्व मिला हे। भाव की स्वतः कोई भाषा 
नहीं | साहित्यकार भापा-द्वारा भाव से उसी रूप में पाठक को 
संक्रमित करना चाहता है जिस रूप में उसने उसका अनुभव 
किया हे--एक भाव या भावावस्था, एक अलुभूत-चित्र--किसी 
एक सुनिर्दिष्ट अर्थ-ससन्बित तत्व को पाठक के सामने रखना 
उसे नही हे। उसकी अनुभत बस्तु-निर्विशेष हे, साधारण है 
परन्तु डसे ठीक भाव का चित्र देना है, यही चेष्टा उसकी रचना 
को विशेषत्व प्रदान करती है। वास्तव में शेत्नी क्या होगी, यह 
उसकी अनुभूति की तत्परता और तीत्रता पर अवलंबित हे । 
दूसरे, भावोद्रेक के अनेक कारण हँ। बाहर की वस्तु, घटना, 
दृश्य ये एक प्रकार की अनुभतिमय चित्र शेैत्री की प्रतिष्ठा करेंगे । 
भीतर की वस्तु, चिन्तानुभूति, रहस्यानुभूति, भात्रानुभूति-- 
इनकी प्रेरणा से शेज्ञी के दूसरे ही ग्रकारों का जन्म होगा। 
अनुभूति रूप को कितना अधिक सहारा देती 
है, कितना कम, इस हिसाव से शैलियों के कितने ही रूप हो 
येगे। 
संक्षेप में, शेत्ली की समस्या अत्यन्त जटिल है। मनुष्य के 
व्यक्तित्व की भसॉठि इसके प्रकाश के मी अनेक सुख हैं । यह सब 
समझ कर हमें शेल्ली को साहित्य में सर्वोच्च स्थान देना होगा | 
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साहित्य का लक्ष्य है भावानुभूति। भावानुभूति का रूप 
है शैली | अतः शैली साहित्य की गौण समस्या नहीं, मुख्य 
समस्या है । 
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८, साहित्य ओर आलोचना 

(१) साहित्य और आलोचना का सम्बन्ध (२) सोन्दर्यवादी 
जर्ग कहता है कि आलोचना करने से साहित्य का रस नष्ट हो जाता है 
( ३ ) नीतिवादी सदासद्‌ के विचार को ही आलोचना समभते है (४ ) 
साहित्यिक और वेज्ञानिक आलोचनाएँ (५ ) वेज्ञानिक समालोचना के 
भेद--व्याख्यात्मक, निर्णयात्मक (६) अन्य प्रकार--ऐतिहासिक, 
तुलनात्मक, मनोवैज्ञानिक, समाजवादी | 

साहित्य और आलोचना में अत्यन्त निकट का सम्बन्ध है। 
अत्यन्त प्राचीन काल से हम इन दोनों को साथ-साथ चलता पाते 
है। जहाँ साहित्य है, वहाँ किसी न किसी रूप में समालोचना भी 
है । वास्तव में, प्रत्येक वस्तु के परखने और उसके गुणदोपष 
निश्चित करने की प्रवृत्ति प्रत्येक मनुष्य में होती है| ज्ञात अथवा 
अज्ञात रूप से प्रत्येक मनुष्य को किसी भी वस्तु के लिए “अच्छी 
है या बुरी हे या इस श्रेणी की ।” इस प्रकार कुछ निश्चित करना 
होता है । आलोचना के मूल में भी यही भावना है। आलोचक 
साहित्य को परखता है, उसके गुण-दोष का निर्णय करता है 
उसकी सामान्य विशेषताओं की रूपरेखा निर्धारित करता है। 


एक वर्ग यह कहता है! कि आलोचक हसें नही चाहिये | हम 
'काठ्य तक स्वयम्‌ पहुचेगे । हमें किसी दल्लाल की आवश्यकता 
नहीं जो हमे उसके कुछ गुण-दोप सुझावे । उनका कहना है कि 
साहित्य का विषय आनन्द है | आलोचना हृदय के ऊपर मस्तिष्क 
की विजय है। अत: आलोचना से काव्य या साहित्य से आनन्द- 
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प्राप्ति में बाधा होती है।कोई काव्य कहों सुन्दर है, यह पाठक 
का हृदय स्वयम्‌ समझ लेगा, आलोचक की सममभाना नहीं होगा । 
इसी प्रकार कलावादी कहते हैं कि कला-कला है; वह निरुद्ेश्य 
है, आलोचक उसमें उद्देश्य की स्थापना करता है, अत: अमान्य 
है। वह कहता है कि हम फूल की पखुड़ियाँ नोच-नोच कर जिस 
प्रकार उसके सोन्द्य की परख नहीं करते, हमारे हाथ से आनन्द 
भी चला जाता है; इसी तरह साहित्य का विश्लेषण करने से 
उसका सौन्दर्य तिरोभूत हो जाता है और उसकी आनन्द-प्रदायिनी 
विशेषता पर आघात होता है। फिर एक और वर्ग कहता है कि 
लोकरुचि से किसी भी कलावस्तु की परख नही होनी चाहिये । 
साहित्य की भी नहीं। कुछ लोग कहते हैं--“'मिन्न रुचिहिलोक: ।” 
जितने आलोचक उतनी प्रकार की आलोचनाएँ। व्यर्थ की इस 
छीछालेदर से लाभ । न सब लोगों की रुचि एक सी है, न 
रसास्वादन शक्ति, अतः किसी एक आलोचक कहे जाने वाले 
व्यक्ति की अभिरुचि को अन्य व्यक्तियों के ऊपर लादना अन्याय - 
होगा | यह अवाबछनीय भी है, विशेषत: इस विचार-स्वातन्त्र्य 
के युग,में । मर 

परन्तु आलोचना फिर भी लिखी जाती है, पढ़ी जाती है, 
पढ़ाई जाती है। स्पष्ट है कि मनुष्य-स्वभाव ही ऐसा है कि वह 
सदू-असद्‌ की विवेचना करने से चूक ही नही सकता। आनन्द 
कहा है, उसको कैसे पकड़ें, यह बात भत्ते ही आलोचक बता नहीं 
सके, परन्तु वह प्रयत्न करता रहेगा और संसार उससे पूछेगा । 
वास्तव में, अपने क्षेत्र में आलोचना भी उतनी ही आवश्यक वस्तु 
है जितनी साहित्य | यदि हीरे का मूल्य है तो पारखी का भी 
स्थान है। 

आलोचना का मूल उद्देश्य यह है कि वह काव्य के सर्वेमान्य 
गुण ढूँह निकाले और उन्हें भावदण्ड के रूप में पाठक को दे 
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जिससे बह किसी सी काव्य को परख सके । नीतिबादी कहते हैं 
कि समालोचक का काम “सेन्सर”--जैसा है। वह बताए कि 
कौन साहित्य सत्साहित्य है और गन्‍्दे तथा कुरुचिपू्णं साहित्य 
की बृद्धि को रोके । मूल रूप मे यह समालोचक का काम नहीं हे । 
कौन सत्साहित्य है, कोन कुरुचिपूर्ण असत्‌ साहित्य है, इस पर 
विचार करना समाज सेवक ओर सरकार का काम है जिनके हाथ 
मे जनता की बागडोर है। समालोचक न सदासद साहित्य की 
रूपरेखा निधोरित करता हे, न कुरुचिपूर्ण साहित्य का ठेकेदार 
है। कम से कम परोक्ष रूप में वह ऐसा नहीं करता। उसकी 
समस्या ही दूसरी है--कौन सुन्दर साहित्य हे, कौन असुन्द्र 
साहित्य है ? सुन्दरता कहाँ हे ? साहित्य के आनन्द के मूल में 
क्‍या प्रवृत्तियों काम करती दे ? साहित्य के रसास्वादन का अधिक 
से अधिक आनन्दपूर्ण कैसे बनाया जाय ? 
परन्तु आज समालोचक इन्हीं प्रश्नो पर विचार नहीं करता, 
लोंग उससे और भी बहुत सी बाते चाहते है, जिससे उसने अपने 
क्षेत्र का विस्तार कर लिया है। वह वैज्ञानिक और नीतिवादी हो 
गया है। आज मूल रूप से दो प्रकार की आलोचना शैलियों चल 
रही हे--एक को साहित्यिक शैली और दूसरी को वैज्ञानिक शैल्नी 
कहेगे | साहित्यिक शैली के समीक्षक कहते हे कि आलोचना भी 
सांहत्य है । उसका कास साहित्य की सुन्द्रता-असुन्द्रता की 
विवेचना ही नहीं हे। उसका काम है कक बह भसावाद्रेक और 
रसाद्रेक छारा पाठक को सुन्दर काव्य या साहित्य की ओर 
अभिमुख करे | चह अपनी आलोचना को अलकार, शैली, रस 
जैसे काव्योपयोगी वस्तुओं से पुष्ट करता है। वैज्ञानिक शैली के 
आलोचक कई वर्ग मे बेटे हुए ह यद्याप उनका दृष्टिकोण एक है । 
डउनक (लिए साहित्य के विश्लेषण और संश्तेपण 


; का नाम ही 
आताचना- है यद्यपि वे यह 


स्वीकार करते हैं कि उन्हें आलोच्य 
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पुस्तक से बाहर जाकर कवि के वातावरण, उसके समाज, उसकी 
मनोस्थिति आदि तक भी पहुँचना होगा। इस तरह वेज्ञानिक 
समालोचना के कई भेद हो जाते हैं । 


(१) शुद्ध व्यक्तिगत साहित्यिक आलोचना जिसमें केवल 
साहित्यिक रचना को ही लिया जाता है, न कवि के जीवन 
ओर साहित्य में कोई सम्बन्ध स्थापित किया जाता है, न 
समाज ओर आलोच्य साहित्य में ही। इसके दो रूप हो 
सकते हैं (क ) व्याख्यात्मक ( ख ) निर्णेयात्मक । व्याख्यात्मक 
अलोचना निर्णय तक नहीं जाती । वह कवि का स्थान 
निर्धारित नहीं करती। निर्णयात्मक आलोचना व्याख्या से 
आगे बढ़ कर कवि के काव्य के सुन्दर-असुन्दर स्थलों ओर कवि 
के स्थान के सम्बन्ध में व्यवस्था देती है । निर्णयात्मक्‌ आलोचना 
का एक रूप वह भी है जो वैज्ञानिक आलोचना और व्याख्या को 
छोड़ कर अनुभूति को ही आधार मान कर चलता है। इस प्रकार 
की आलोचना की परंपरा बड़ी पुरानी है-- 

उपमा कालिदास्य भारविस्थ अर्थ गोरखम्‌। 
भवभूति; रसगभीरम माघस्यति नत्रयोगुणम्‌ ॥ 
सूर सूर ठुलसी सती उड्डगन केसवदास | ५ 
अब के कवि खद्योत सम जहेँ तहूँ करत प्रकास ॥ 


इस भशकार की सूक्तियाँ 'निर्णयात्मक' आलोचना के भीतर आ 
सकती हैं । 

(२ ) ऐतिहासिक आलोचना जिसमें कवि पर तत्कालीन 
इतिहास, समाज ओर संस्कृति के बातावरण पर प्रभाव ऑका 
जाय और साथ ही साहित्यिक परंपराओं के बीच में उसकी 
स्थापना की जाय । साहित्यिक भी सामाजिक ग्राणी हे, अतः चह 
भी इन प्रभावों से अछूता नहीं रह सकता | 


श्र प्रबन्धपूर्शिमा 


( ३ ) तुलनात्मक आलोचना जिसमें पूर्वंचर्ती, समकालीन 
ओर परिवर्ती साहित्यिकों के साथ कवि और उसकी सामग्री की 
तुलना की जाती है. और इस प्रकार उसके महत्त्व को स्थापित 
किया जाता है। 

(४ ) मनोवैज्ञानिक आलोचना जिसमें कवि के जीवन और 
काव्य तथा काव्यांगों में सम्बन्ध स्थापित किया जाता है। इस 
चर्ग के आलोचक काव्य सें सनोस्थिति का चित्रण या अंकन साद्र 
मानते हैं । 

(४५ ) समाजवादी आलोचना जिसमें साहित्य को वर्गविशेष 
की उपज मान कर सामाजिक आवश्यकताओं के सहारे उसका 
मूल्यांकन किया जाता है। ऐतिहासिक आलोचना से यह इसलिए 
भिन्न है कि यह दृष्टिकोण केवल “वर्ग संघर्ष” तक ही सीमित 
है। अनेक ऐतिहासिक तत्त्वों में इसने उसी तत्त्व को चुन 
'लिया है । 


६, काव्य में कल्पना 


(१) भूमिका, (२) “अलंकार”? में कल्पना का स्थान, 
(३) कल्पना की भित्ति अव्यवहार नहीं, व्यवहार है 
(४) काव्यगत कल्पना के रूप, (५) काव्य में कत्पना का 
महत्व, (६) कल्पना का आनन्द, (७ )” कल्पना ही कविसत्य 
की जननी है, ( ८) कल्पना मे सयप्त और उच्छुछुलता । 


+ काव्य में कल्पना का महत्त्वपूर्ण स्थांन है, इससें कोई संदेह 
नहीं | कचि हमारी प्रतिदिन की परिचित वस्तुओं को अपरिचित 
गुणो से विभूषित करता है और उन्तके सौन्दर्य की ऐसी छटः 
दिखिलाता हे जो हमारे सामने पहली ही बार आती है। काव्य 
का मूल ढाँचा पा ही वास्तविक अनुभव, लोक ज्ञान आदि पर 
खड़ा हो, इसमें कोई संदेह नहीं कि कल्पना उसका प्राण है। 
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- हमारे आचार्या के एक वर्ग ने कल्पना की महत्ता समक कर 
“अलंकार” को ही कविता कह दिया था। “अलंकार” का आश्रय 
कल्पना ही है | हम इतनी दूर तक नहीं जा सकते परन्तु कल्पना 
की काव्योपयोगिता में हमें अटल विश्वास है.। उत्कृष्ट काव्य से 
यदि कल्पना का अंश निकाल दिया जाय तो रसपूर्ण स्थत्न 
अवश्य रह जायेगे परन्तु काव्य का कोतूहलवद्धंक, नित्य नवीन, 
अपायथिव अंश नष्ट हो जायगा | महाकवि के काव्य में पग-पग 
पर कल्पना ओर वास्तविकता का आश्वचयजनक गठबन्धन होता 
रहता है। उसका मूल्य कम नहीं है | तुलसी के काव्य के अलं- 
कार सम्बन्धी स्थल निकाल लिए जाये तो रामचरितमानस को 
साहित्यिक महत्ता की वहुत कुछ क्षति हो जायगी | यही नहीं, 
धार्मिक सावना को भी चोट लगेगी | सीता के सोन्दर्य के लिए. 
तुल्लसी कल्पना करते हैं -- 

जौ छवि सुधा पयोनिधि होई | परम रूपमय कच्छुपु सोई || 
सोभा रजु मदर सिगारू । मथे पानि पंकज निज मारू | 
एहि विधि उपजे लब्छि जब सुन्दरता सुख मूल | - 
तद॒पि सेंकोच समेत कवि कहहिं सीय समतूल |। 
पहले कवि ने धम-भावना को पुष्ट करने के लिए सीता की 
छुलना देवियो से करनी चाही परन्तु उसकी कल्पना ने एक 
विचित्र प्रकार से देवियों के ऊपर सीता की श्रेष्ठता सिद्ध कर दी ! 
इस अथेसिद्धि के लिए कवि को धर्मकधाओ की ओर जाना पड़ा। 
इनसे उसने अपने अलंकार की सामग्री ली। फिर वह “रमा” 
शब्द से परिचालित होकर एक अभिनव लक्ष्मी की कल्पना करता 
है ओर उसके जन्महेतु उपादान इकट्ठे करता है । यह सब कल्पना 
शक्ति के सहारे । इस चित्र को रामचरिनसमानस में से हटा 
लीजिये, सीता के अनुपम पुण्यभावनामय सौन्दर्य की प्रतिष्ठः 
अधूरी रह जायगी। : 
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काव्र और कल्पना का इतना निकट का सम्बन्ध है. कि कवि 

को कल्पनाप्रिय जीव सान कर उसे अव्यवहारिक ही मान लिया 
गया है। परन्तु वास्तव में कल्पना की भित्ति अव्यवहार नहीं, 
व्यावहारिक ज्ञान है। अलंकारों के मूल में कवि की ज्ञानमूलक 
चेतना प्रतिष्ठित होती है | उपमाओं-उत्प्रेत्ञाओं में कवि पद्-पद 
पर अपने अर्जित ज्ञानकोष का सहारा लेता है। वह कल्पना 
हारा ( १) परिचित वस्तु को थोड़ा बहुत बदल कर नए सौन्दर्य 
में नए रूप से स्थापित करता है, (२) अनदेखी अथवा अस्तित्व- 
हीन वस्तुओं को मूत्ते बनाता है, (३) पुराने अनुभवों को 
मिलाकर या नवीन अलुभवों से पुरानी अनुभूतियों का सम्बन्ध 
जोड़ कर एक वस्तु का दूसरी वस्तु से अनेक प्रकार का सम्बन्ध 
स्थापित करता है.। कहीं एक वस्तु दूसरी वस्तु की सीमाएँ स्पश 
कर लेती हैं, कहीं एक वस्तु दूसरी वस्तु को अपने रंग में रंग 
लेती है। यह सब कल्पना की ही माया है | इसी का एक वह रूप 
“प्रतीक” है जब उपसान पूणंत: उपसेय का स्थान अहण कर 
लेता है | काव्य में कल्पना का महत्व इसी से स्पष्ट हो जायगा 
कि प्रतीक काव्य-काव्य का सर्वोच्च प्रकार साना गया है। जहाँ 
कवि अपने अर्थ को अभिधाथे ओर व्यंगार्थ स्पष्ट नहीं कर पाता, 
जैसे रहस्यवाद काव्य में, वहाँ वह कल्पना का सहारा लेकर 
अतीकों का निर्माण करता है ओर सफलता में प्राप्त होता है । 
सतकाव्य इन्हीं प्रतीकों के कारण उच्चतम काव्य की श्रेणी में आता 
है, परन्तु कल्पना के साथ जहाँ हृदयानुभूति भी प्री मात्रा में 

मिल जाती है, वहाँ सर्वोत्कृष्ट काव्य के दर्शन होते हैं। वहाँ 

कवि विषय ओर प्रतीक एक हो जाते हैं। जयदेव के काव्य में 

अथवा सूर के कृष्ण काव्य में हम स्थान-स्थान पर काव्य के इस 

ऊँचे स्तर पर पहुँच जाते हैं| तात्पयं यह है. कि क्या निम्नतम, 

क्या उच्चतम्‌ , काव्य सदेव कल्पना के सहारे आगे बढ़ता है । 


कला और साहित्य थ्र्श्‌ 


रसपूर्ण स्थलों की अवतारणा करते समय कवि कल्पना का 
सहारा न ढूँढ़ता हो, यह बात नहीं। उसे अपने अन्तः-चक्षु खुले 
रखना होते हैं । 
कल्पना के द्वारा कवि चाहे अपने अभीष्ट अर्थों को स्पष्ट 
करने में सफलता प्राप्त भत्ते ही कर ले, रवय॑ कल्पना का भी 
अपना एक आनन्द होता है | कवि के लिए कल्पना की यह भी 
एक महत्वपूर्ण साथंकता है। इस दृष्टि से कल्पना निरथंक है। 
मनुष्य में स्जन की एक प्रवृत्ति होती है। अपने क्षेत्र में कवि 
भी एक अभिनव सृष्टि रचना चाहता है | विधाता की सृष्टि के 
सम्मुख अपनी सृष्टि' रख कर उसे आनन्द प्राप्त होता है। सजन 
का आनन्द ही कल्पना के खेलों को सुन्दर बना देता है। इसी 
आनन्द के बल पर कवि वीभत्स चित्रों को रच कर भी प्रसन्न 
होता है | कल्पना के वल् पर ही उसने अप्सराओं, किन्नरों, यज्ञों 
आओर अपर लोकों की स्रष्टि की है. और देव-दानवों की विचित्र 
आकृतियों हमें दी हैं। कल्पना स्वतः प्रेरित है| चह अपना 
विस्तार करके प्रसन्न होता है। 
परन्तु कल्पना निराधार नहीं होती | वह हवा में क़िले नहीं 
उठाती । उसका आधार कवि का इंद्रियजन्य अनुभव ही है। 
इसी भित्ति पर चह ऐसे ऊँचें महल बनाती है जो आकाश को 
चूमते हैं | हम इन महलों के कंगूरों को ही देखते हैं. और हमें 
भित्ति की याद नहीं आती परन्तु मित्ति है अवश्य । इसमें संदेह 
नहीं | हाँ, कल्पना का स्पर्श पाकर सांसारिक अनुभव सौन्दर्य से 
अनुगप्राणिित हो जाता है, ज्ञान रहस्यात्मक अनुभूति में परिवर्तित 
हो जाता है । जैसे-जैसे कवि सांसारिक ज्ञान का अधिकाधिक 
उपाजन करता जाता है, वेसे-वैसे उसकी कल्पना प्रोढ़ होती जाती 
' है. उस नये ज्ञान को अपनी सामग्री बना कर वह उत्तरोत्तर 
सुन्दर चित्रों की स्थापना करती है। इस प्रकार हम देखते हैं कि 
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ज्ञान और कल्पना -में विरोध नहीं है। कल्पना की भित्ति 
ज्ञान है । कल्पना ज्ञान को सुन्दर और अधिक वास्तविक 
( यथाथें ) बना देती है। कल्पना ही “कवि-सत्य” की जननी 

स्वयम्‌ कल्पना-चित्रा का यदि हम अध्ययन करे तो यह स्पष्ट 
हो जायगा कि उनके पीछे बुद्धि की शक्तियों पर्याप्त मात्रा में रहती 
है| उनका निर्माण किन्ही सूत्रों पर आश्रित एवं परिचालित रहता 
है | तुलसी के जिस कल्पना-चित्र को हमने उद्धत किया है उसमें 
प्रहण, परिहार, संक्रमण, स्थापना की बोद्धिक प्रवृत्तियों क्रिया- 
शील है | तुलसी का घार्मिक दृष्टिकोण कल्पना की संयत बना रहा 
है, यह सी स्पष्ट है । सच तो यह है कि जहाँ कठपना कवि की 
९०752८0प5 0 059" को पुष्ट करती है, वहाँ वह ज्च्छ्च्ज्ल हो 
ही नही सकती | 

परन्तु कल्पना का एक रूप वह भी है जहाँ वह खिलवाड़ 
बन जाती है । यहाँ वह छोटी-छोटी सुन्दर उद्भावनाओं के रूप 
सें हमारे सामने आती है। उस समय उसे /070ए कहते हैं । 
कविता में कठ्पना के इस क्रीड़ाप्रधान रूप का भी स्थान है परन्तु 


उतना सहस्वपण नहीं है जितना रस संचार करने वाली 
खूंखलित गर्भीर कल्पना का | 


१०. काव्य में करुणरस 
(१) “अरज्धार'ं और “करुणरस” की रसराजता, (२) करुण 
की अनुभूति का विश्लेषण, (३) करुणरस द्वारा मन का 
परिष्कार, (४) करुणा की प्रवृत्ति श्रेष्ठ मानवीय प्रवत्ति है 
(५ ) काव्य मे करुणा का महत्व, (६ ) करुणरस-प्रधान काव्य का 
सामाजिक मूल्य, ( ७ ) हिंदी काव्य में करुणरस, (८ ) उपसहार | 


भवभूति ने करुणरस को ही एक मात्र स्वतंत्र रस साना है, 
अन्य रस तो केवल उसके विकारमात्र हैं--- 
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एकोरस; करुण एवं निमित्त भेदादिभिन्नः 
पुथक्‌ पुथमिवाश्रयते. विवर्तान्‌। 
आवक्त बुदबुद तरज्धमयान्‌ विकारा- 
नभ्मी यथा सलिलमेव तुत्समग्रम्‌ ॥| 


अन्य रसशास्व्री इस हद तक नहीं जाते | ये उसे नव रखों में 

से प्रमुख रस अवश्य मानते है। वे झूंगार को “रसराज” कहते 
है। वास्तव में अन्तर इृष्टिकोश का है। यदि हम उस रस को 
प्रधानता देना चाहें जो जीवन की अनेक परिस्थित्तियो को छूता 

है, जिसकी व्यापकता अधिक है, जिसमे संचारी भाव सबसे 

अधिक आये, तो सचमुच श्ृंगाररस को सर्वोच्च रस मानना 
पड़ेगा । परन्तु यदि हमारी इृष्टि स्थाई प्रभाव एवं मनोवृत्तियों के 
परिष्कार पर है तो करुणरस ही सर्वप्रधान रस हैं । 

करुणा की अनुभूति के पीछे परदुख-अनुमान हीं प्र्वत्ति हे। 

हम अपने दुख से तो दुखी होते ही हू, परन्तु दूसरो को पीड़ा में 
देख कर उनके दुःख का अनुमान भी कर सकते ह्वे। बच्चे दूसरे 

चच्चो को रोते-हुए देख कर रोने लगते है । यही नही, वह भ्कूठ- 

मूठ रोने की चेष्टा या मुद्रा को देख कर भीरो पड़ते हे । मा 

जब क्ूठ-मूठ ऊँऊेँ करती है, तो बच्चे रोने लगते हैं। दूसरो के 

सुख-दुख से प्रभावित होना मनुष्य की विशेषता है। मनुष्य 

सामाजिक प्राणी है | उसका बहुत-सा सुख-दुख दूखरो की क्रिया 

या अवस्था पर अवलम्बित रहता है। हम दूसरो के सुख से 
सुखी, दुख से दु.खी होते हैं, परन्तु दूसरों के दुख से दुखी 

होने का नियम दूसरे के सुख से सुखी होने के नियस से कहीं 
अधिक व्यापक है। यही दूसरो के दुख के परिज्ञान से जो 

दुःख होता है, वही करुणा के नाम से पुकारा जाता है। 


कदाचित्‌ मनुष्य के मन के किसी उद्देग ने उसका इतना 
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परिष्कार नहीं किया है जितना ऋरुण के उद्देंग ने। शील, 
सात्विकता आदि मनोविकार्सो और कर्मा का आबार यही करुणा 
की प्रवृत्ति है। इसका कारण यह है कि शील, सात्विकना जैसे 
गुणों का संस्थापत परस्पर की सहानुभति और सामाजिक 
आदान-प्रदान के हारा ही होता है। मनुष्य की सात्विक प्रवृत्तियाँ 

अन्य प्राणियों के साथ उसके सम्बन्ध था संसगे से ही व्यक्त 
होती हैं । प्रत्येक प्राणी यह चाहता है कि उसे सुख की प्रामि हो 
और उसके दुःख की निर्गत्ति हो। मूलतः परदुखकातर दोने के 
कारण वह किसी को दुख में पड़ा देखना भी नहीं चाहता । जिस 
प्रवृत्ति के कारण सामूहिक सुख की वाजछा इढ़ होती है, उसे श्रेष्ठ 
सासाजिक गुण कहना चाहिये। करुणा की अखबूत्ति इसीलिए 
श्रेष्ठठमस मानवीय प्रवृत्ति कही जायगी। पं० रामचन्द्र शुक्त के 
शब्दों सें--सनुष्य के अन्त: करण में सातक्तिविकता की ज्योति 
जगाने वाली यही करुणा है। इसीसे जेन ओर बौद्ध घर्म में 


इसकी बड़ों प्रधानता दी गईं है ओर गोस्वामी तुलसीदास जी ने 
भी कहा है-- 


| पर उपकार सरिस न भलाई। 
, पर पीड़ा सम नहिं अ्रधमाई ॥ 


काव्य में करुणा का महत्त्व उससे कम नहीं जिनता प्रतिदिन 
के लोकजीवन में हे । वियोग-शंगार और वियोग-वात्सल्य का तो 
बह प्राण ही है। काव्यगत करुणा के कई भेद हो सकते हैं। 
एक प्रकार की करुणा वह है जब प्रिय के सुख के अनिए्चय से 
सन भाराक्रांत होकर दुखी होता है। रास जानकी बन चले 


गये और कोशल्या उनके सुख के अनिश्चय के कारण ही 
उद्विग्त हैं-- 
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बन को निकरि गए दोठ भाई | 
सावन गरजे, भादी बरसे, पवन चले पुरवाई। 
कौन बिरिछु तर भीजत है हैं रामलखन दोउ भाई ॥ 
इसी तरह यशोदा इसी भावना के वशीभूत होकर उद्धव से 
“कहती हैं-- 
सँंदेसो देवकी सों कह्वियो। 

हों तो घाय तिहारे सुत की कृपा करत ही रहियो ॥ 
उबटन, तेल और तातो जल देखत ही मजि जाते। 
जोइ जोइ मॉगत सोइ सोइ देती क्रम क्रम करिके नहाते ॥ 
तुम तो टेव जानतिहि द्वे हौ तऊ मोहि कहि आवे | 
प्रात उठत मेरे लाल लड़ैतहि माखन रोटी भावे ॥ 
अब यह सूर मोहि निसि बासर बड़ो रहत जिय सोच । 
अब मेरे अलक लड़ेते लालन हहेँ करत संकोच ॥ 


दूसरी अवस्था वह है जब घीरे-घीरे अनिश्चय अधिक 
“गहरा हो जाता है ओर प्रेमी प्रिय के विषय में घोर अनिष्ट की 
आशंका करता है-- 
नदी किनारे छुआ उठत है, मै जानूं कछु होय | 
जिसके कारण मैं जली, वही न जलता होय॥ | 
.. इस अकार की पति-वियोगिनी की आशंकां अनैसर्गिक नहीं 
है, यद्यपि काव्य में ऐसे स्थल बहुत कम हैं क्‍योंकि इस प्रकार 
की आशंका प्रिय के प्रति अमंगल की सूचक है । विरहजनित दुःख 
या ज्षोभ में करुणा की मात्रा उतनी नही रहती, परन्तु प्रिय के 
अत्यु की आशंका और मृत्यु में दुःख के साथ-साथ करुणा की भी 
अनुभूति होती हे । “किसी प्रिय या सुहृद के चिरवियोग या 
मृत्यु के शोक के साथ करुणा या दया का भाव सिल्ल कर चित्त 
को बहुत व्याकुल करता हे। किसी के मरने पर उसके प्राणी 
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उसके साथ किए हुए अन्याय या कुव्यवहार, तथा उसकी 
इच्छापूर्ति करने में अपनी त्रुटियों का स्मरण और यह सोच कर 
कि उसकी आत्मा को सनन्‍्तुष्ट करने की संभावना सब दिन के 
लिये जाती रही, बहुत विकल ओर अधीर होते हैं ।” प्रिय- 
सृत्युवियोग-जनित कारुणिक विलापों को साहित्य में महत्त्वपूर्ण 
स्थान है। “अज-विल्ाप” प्रसिद्ध ही है । “कादस्बरी” इस प्रकार 
के कई विल्लापों से भरी हुई है । 
व॒तुस्त: करुणा का जितना प्रसार होगा, वह सामाजिक जीवन 
की स्थिति और पुष्टि के लिए आवश्यक हागा | परस्पर सहयोग 
की भावना के मूल में- करुणा ही की उपस्थिति हे । यह कहा जाता 
है. कि सहयोग का भावना के मूल में निज-कल्याण-भावना हे; - 
परन्तु सच तो यह है कि सहयोग भावना में हम बुद्धि से 
परिचालित होकर पहले यह निश्चित नहीं कर लेते कि सहयोग 
से किस प्रकार हसारा कल्याण होगा। वास्तव से, हम सहयोग 
की ओर सन को स्व॒त. प्रवृति करने वाली प्रेरणा से जाते हैं | 
यही प्रेरणा करुणा हे । उपन्यासों में करुणा की प्रवृति का स्थान 
महत्त्वपूर्ण हे। अधिकाश पग्रेम-व्यवहार करुणा से परिचालित 
दिखाये जाते हैं । इसो भावना से श्रेरित होकर युवक दुष्टो के 
हाथ में पड़ी युवतियों का उद्धार करते हे। फलस्वरूप नायिका 
कृतज्ञ होती है ओर बदले में युवक पर श्रद्धा करती है जो घीरे- 
धीरे प्रीति में बदल जाती है । 
हिन्दी काव्य में करुणरस की रचनाएँ अधिक नहीं हैं, जो हैँ 

वे भी अधिक उच्चकोदि को नहीं। हमारे आ्राचीन-काञ्य-साहित्य 
में भक्ति, बीर ओर झंगार रसो की प्रधानता रही है। वियोग 
झंगार के निरूपण के लिए जितने अच्छे उदाहरण हमें अकेले 
सूरदास के काव्य से मिल सकते हैं, उतने सारे संसक्रत-काव्य- 
साहित्य से नहीं। परन्तु सूर, तुलसी, जायसी--सभी में करुणरस 
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केवल प्रसंगवश कहीं आ भर गया है, उसे परिपक्वता नहीं 
मिली | इधर भारतेन्दु के समय से देश और जाति की दुबंशा 
को लेकर करुणुरस की अवतारणा की गईं है-- 
जहँ भए. शाक्य हरिचन्द नहुष ययाती, 
जहेँ राम युधिष्ठिर वासुदेव सर्याती। 
जहँ भीम करन अर्जुन की छुगा दिखाती, 
तहँ रही मूढता कलह अविदश्वा राती। 
अब जहें देखहु तहँ दुखहि दुःख दिखाई, 
हा हा भारत दुर्दशा न ठेखी जाई। 
( भारतेन्दु ) 
कहाँ आज इच्चाकु कुकुत्थ्थु कहे मान्धाता, 
कहे दिलीप रघु अजहेुँ कहाँ दशरथ जग त्ााता। 
पृथ्वीराज हमीर कहाँ विक्रम सम नासक, 
कहाँ आज रनजीतसिह जगं॑ विजय अकासक | 
: ( अम्बिकादत्त व्यास ) 
मैथिलीशरण, प्रसाद, पंत, कोशलेन्द्र आदि के काव्य में भी 
अनेक प्रकार से करुणरस का प्रकाशन हुआ है। परन्तु मुक्तक का 
आश्रय लिया जाने के कारण रस-परिपाक भल्ी-भांति नहीं हो 
सका हे। रस-परिपाक के लिए कथा का आश्रय लेना आवश्यक 
है। मुक्तक काव्य में भाव ही आ सकते हैं । वास्तव में आधुनिक 
काव्य में जिसे करूणरस का नाम दिया जाता है वह बहुत कुछ 
नेराश्य, विषाद, ग्लानि आदि भाव ही हैं। छायाबाद काव्य में 
जिस दुःखवाद की ग्रतिष्ठा हुई है, उसमें नेराश्यजनित विषाद 
की ही प्रधानता है। आलम्बन स्पष्ट न होने के कारण रस 
( अथवा भाव ) की पुष्टि में बाधा पहुँचती है। महादेवी जी की 
रचनाओं में हम यही नहीं सममक पाते कि विषाद क्‍यों, किस 
लिए ? इस प्रकार जिस भाव की रूष्टि होती हे, उसे हम करुण 
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भी नहीं कह सकते | नए कवियों को दु:ख प्रिय है। उन्होंने कुछ 
परिस्थितियों के कारण, कुछ अनुकरणप्रियता के कारण और कुछ 
दुःख के प्रति मनुष्य की स्वाभाविक सहानुभूति के कारण इस 
प्रकार की करुण विषादप्‌रण रचनाशैली ही गढ़ ली है। इन 
रचनाओं से कुछ आता जाता नहीं। करुणरस की अभिव्यंजना 
के लिए आलम्बन की स्पष्टता कदाचित्‌ अन्य रसों की अपेक्षा 
अधिक आवश्यक है और उसकी अस्पष्ठता से काव्य एकद्स 
दूषित हो जाता है । 


कहणुरस की महत्ता इसी में है कि उसके द्वारा हमारी 
सहाजुभूति का विस्तार होता है, हमारी वृत्तियाँ कोमल हो जाती 
है, हम शिथित नहीं होते वरन्‌ दुःख के कारण से लड़ने के 
लिए कटिबद्ध हो जाते हैं। यदि करुणरसपूर्ण काव्य से इनमें से 
कोई भरी उद्देश्य पूर्ण हुआ तो बह सफल है । यदि वह हमें शिथित्न 
ओर हताश कर दे ता उसका “रस” नाम भी साथक नहीं हे या 
उस रचना के लिए हमें किसी नये रस की सृष्टि करनी होगी। 
ट्रेजेडा ( दुःखात ) के प्रे्चक को यदि दुःख ही हुआ, जीवन की 
स्फूर्ति न सिला, वह स्वयम्‌ आत्मघात की ओर श्रेरित हुआ, तो 
यह रचनाकार का असफलता है । 
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(१) रस और प्रज्ञात्मकता, (२) ज्ञान और राग का पारस्परिक 
सम्बन्ध, (३) हमारे साहित्यशास्त्र को रस सम्बन्धी आलोचना का 
इतिहास, (४) रसदृष्टि और सुक्तक काव्य, (५) आधुनिक कविता रस 
के विभिन्न अगों की पुष्टि नही करती, (६) आधुनिक कविता मे बौद्धिक- 
तत्व और रसदृष्टि पर उसका प्रभाव, (७) रसो की व्याख्या को वैज्ञानिक 
और पारिष्क्ृत रूप देने की आवश्यकता | 


श 
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मनुष्य के भीतर मस्तिष्क ओर हृदय दोनों के व्यापार चलते 
रहते हैँ । हमारे पू्जों ने रागात्मक बृत्ति पर बल दिया था, कारण 
यह था कि साहित्य की व्याख्या करते समय उनको दृष्टि के सामने 
नाटक ( दृश्य काव्य ) था जिसमें मस्तिष्क की अपेक्षा हृदयानुभूति 
की अधिक आवश्यकता थी। परन्तु सनुष्य के प्रत्येक अनुभव में 
रागात्मक और अज्ञात्मक शक्तियों मिली रहती हैं। वह हृदय के - 


द्वारा अनुभव करने के साथ ही ज्ञान के द्वारा अलुभव को अहण 


भी करता है। जहा मावभूमि या रागात्मक भूमिपट मनुष्य के 
अन्दर रहता हे, वहाँ अज्ञात्मक भूमिपट भी | दोनो संस्कारजन्य 

होते हैं ओर नए सस्कारो द्वारा परिष्कृत होते रहते हें । इसलिये 
अब यह आवश्यकता है कि हम काव्य में मस्तिष्क के स्थान 
को भी उचित मात्रा में स्वीकार करे | 

साधारणतया हमे वस्तु का परिचय केवल एक दिशा से नहीं 
मिलता । हमारे भावात्मक दृष्टिकोण से हमारी ज्ञानभूमि अभा- 
वित होती रहती हे ओर उसके अनुसार हम विशेष-विशेष- 
दिशाओं से वस्तु का परिचय आप्त करके अपने मतिष्क के भीतर 
उसका परिज्ञान ( 7००००४०० ) उत्पन्न कर लेते हैं। भिन्न-भिन्न 
मनुष्यों की भिन्न-भिन्न रागात्मक वृत्तियो ओर भिन्न-भिन्न परि- 
स्थितियों में ज्ञान होने के कारण सभी व्यक्तियों के लिये उसका 
परिज्ञान भी एकसा नहीं रहता । परन्तु यही परिज्ञान हमारे मन 
में भूमिका निर्माण करता है ओर बाद में प्राप्त किये हुये ज्ञान 
को प्रभावित करता है। ज्ञान के साथ राग का अनुभव भी होता 
है । इसीलिये जो ज्ञानपट हमारे भीतर बनता है बह कुछ वस्तओ 
के लिए उल्ल्ासप्रद, कुछ के लिए विषादप्रद और कुछ के लिए 
घृणा लिये हुए होता है। 

बुद्धि पूर्वत्रहीत ज्ञान से नए परिज्ञान का परिचय कराती है 
ओर हमारे मानसिक संसार में उसकी पहुँच होती है। इस 


६६ प्रवन्धपूर्णिमा 


कस कर उसकी वृद्धि रोक दे या अपूर्ण मानदंड लेकर आलोचना 
करे । 
साथ ही हमे यह्‌ भी स्वीकार करना है कि हमारे साद्िित्य 
सें, ओर काव्य सें सी, बोद्धिकता का अश विशेष हं। कवि 
अलेक ज्ञान का ज्ञानी है। आज केवल छुन्द कह लेन भर का 
: ज्ञाम कविता नहीं है। नई संस्कृति आर समाज ओर नवीन 
ज्ञान के प्रकाश से बाहर-भीतर की वस्तुओ से रागात्मक सम्बन्ध 
जोड़ना और मनोबृत्तियों को परिष्कृत करना-न करना तो 
उन्हे स्पष्ट आकार या रूप ही देना, उसका लक्ष्य हे । आज 
'रसः वे सा: कह देने मर से काम चलता नहीं दीखता । 
 खाथ ही हमें अपने रसो क्री व्याख्या को अधिक वेज्ञानिक 
आर परिष्कृत रूप देना होगा। श्री काका कालेलकर ने “रसो का 
परिष्कार” शीषेक निवन्ध सम इसका विस्तृत विवेचन किया हे। 
उदाहरण के लिए, आज हमारी “वीररस” की परिभापा में 
महाच्‌ अन्चर होना आवश्यक है । भूपण और सूदून की मारकाट 
ओर अलनुप्रासगसित रचना श्रेष्ठतस वीररस की रचना नहीं मात्ती 
जानी चाहिएण। वीररस के मूल में “उत्साह” मनोभाव हें! 
उसक ग्रदशेन के लिए मारकाट, युद्ध ओर रक्तपात के अतिरिक्त 
ओर भी क्षेत्र है। देशर्भाक्तमूलक वीररस की कविताओं मे आज 
आत्म-बलिदान, आत्म पीड़न आर कष्ट-सहन के ग्रति उत्साह 
प्रगट किया जा रहा हें। इस नह भावना न वीरर॒स सम्बन्धी 
हमारी धारणा को ऊँचा उठाया है | ओर “जुगुप्सा” का दूसरा 
हा रूप हमारे सासने हैं। हमने सासाजिक वेपस्य के वासत्स 
चित्रों को पाठक के सासने रखा है । आज वीसत्स रस के प्रद्शन 
के लिए हमे “आंतड़ी की मोती बॉघे” जेसी कविताओ की 
आवश्यकता नहीं रही | हमारे यहाँ ख्गाररस को रसराज कहा 
गया हे। इसके सूल में भावना यह है कि रतिभाव सनुष्यो सें 


ही कि मिल और, पु 
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ही नही. पशु-पक्तियों में भी है; अभी हमारे वेज्ञानिक श्रीं 
जगदीशचन्द्र बोस ने यह सिद्ध कर दिया है कि जड़ घातुओं 
ओर उद्भिज़ों में भी रतिभाव उपस्थित है। पशु-पक्षी कदाचित्‌ 
हास्यरस का अत भव नहीं कर सकते । हम यह नहीं जानते कि 
वीभत्स जैसे रसो का अनुभव वे कहाँ तक कर सकेगे | इसीसे 
साहित्यशाख्रियों ने रतिभाव की व्यापकता को देख कर झूंगार 
को रसराज कहा है । क्या यह आवश्यक नहीं है कि हम रसराज 
को “परकीया” “सामान्या” जैसे समाजविहित आलंबनो से मुक्त- 
करे ? क्‍या झंगार ओर द्ाम्पत्य में कोई अन्तर नहीं है, और 
क्या इन दोनों को अत्नग-अलग रस माना जा सकता है ? खूंगार 
के मूल में काम-भाव हे, रति के प्रति विशेष आग्रह है। दास्पत्य 
के मूल में स्री-पुरुष की सहयोग-भावना है। वास्तव में जहाँ 
झूंगार या काम-भाव की समाप्ति होती है, वहाँ ही दाम्पत्य भाव 
का आरम्भ होता है? इस ग्रकार के अनेक प्रश्न जब हल हो 
जायेगे तो हस रस के अ्रति नवीन दृष्टिकोण को पूरा-पूरा ग्रहण 
कर सकेगे । अभी तक स्वयम्‌ रसशासतत्री ही इस नवीन दृष्टिकोण 
की केवल रूप रेखा मात्र ही बना सके हैं । 


१२, काव्य की कसोटी 


(१) काव्य की कसौटी सहृद्य पाठक या रसिक हृदय है, 
(२ ) प्राचीन कसौटियॉ--रखवाद, अलंकारवाद, रीतिवाद, वक्रोक्तिवाद, 
ध्वनिवाद, ( ३ ) वास्तव मे यह सब कसोटियोँ काव्य के अलग-अलग 
अग को छूती हैं, ( ४ ) विभिन्न कसौटियो में समन्वय उपस्थित करने की 
चेष्णडा और रसवाद का जन्म, ( ५ ) रसवाद्‌ की सीमाएँ, ( ६ ) सामान्य 
कसौटी का अभाव, (७) क्‍या कोई सामान्य करौदी गढ़ी भी जा 
सकती है ! 


| अत्कृष्ट काव्य के क्‍या गुण हैं, हीनकाव्य और उत्कृष्ट काव्य 
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प्रकार हम देखते हैं कि राग ओर प्रज्ञान में इतना भेद नहीं 
जितना हमारे साहित्यशासत्र ने स्वीकार किया हे। देखा गया 
है कि विशेष प्रकार से सोचने पर उसी अनुसार भावों को 
उत्पत्ति होती है और स्नायुमूलक अनुभाव प्रारम्भ हो जाते हैं । ये 
भाव जब तीत्र हो जाते हैं तो राग उत्पन्न हो जाता है और 
जब राग बहुत काल तक बना रहता है तब वह रस बन जाता 
है । इस प्रकार रस के परिपाक के लिए एक ओर समय ओर 
दूसरी ओर राग की अधिक मात्रा की आवश्यकता है | 
हमसे कहा है कि रसदृष्टि का आरम्भ दृश्यकाव्य की अनु- 
भूति की आलोचना से हुआ । इस अनुभूति के लिये कथानक 
के विभिन्न अद्»ों' और कालांतर की आवश्यकता है। प्रबन्धकाव्य 
ओर महाकाव्यो पर यह बहुत कुछ लागू हो सकता था परन्तु 
मुक्तक रचना में रस की पुष्टि के लिये आवश्यक साधन इकट्ठे 
नहीं होते। मुक्कक कवियो ने परम्परा से आहकृष्ट हो और 
आचार्यो की विचारधारा की गहराई में न पैठ कर एक ही छंद. 
में अनुभाव, विभाव आदि भर कर रस सृष्टि की चेष्ठा की | 
फल यह हुआ कि हाथ न रस आया, न भाव | रस को पुष्ट 
करने के लिये आलम्बन, उद्दीपन, विभाव और अनुभाव आदि 
साधन आवश्यक हैं परन्तु इनसे भी अधिक चाहिये समय का 
विस्तार जो मुक्तक में मिलना असम्भव है. | 
आर यह सी आवश्यक नही कि रस-सृष्टि के लिये इन सभी 
अड्ग का रहना आवश्यक हो। किन्हीं दो, तीन या केवल एक 
अद्भ की पुष्टि से भी रस की उत्पत्ति सम्भव है । 
वत्तेसाल समय में कविता मुक्तक के रूप सें आरम्भ हुई।- 
पहले खड़ी बोली के कवियों ने त्रजभाषा-की कविता से प्रभावित 
होकर रस की दृष्टि से छदो में रस-सृष्टि के अनेक अड्डों की 
योजना की। जिनके पद में बौद्धिकता की मात्रा अधिक देखी 
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यई उन्हें “गद्यकार” कह कर खड़ी बोलीं की कविता की खिल्ली 
जड़ाई गई। उन दिनों सामाजिक, राजनैतिक और प्राकृतिक 
विषयों पर ज्ञो कविताएँ लिखी जाती थीं, उन्हें लेखक ही 
कदाचित्‌ कविता नहीं कहते । वे पुरानी रसद्ृष्टि को छोड़ने के 
लिये तैयार नहीं थे । परन्तु छायावाद के कवियों ने अंग्रेजी और 
बँगला से प्रभावित होकर जब मुक्तको की स्रष्टि की तो उन्होंने 
रस-सृष्टि पर ध्यान नहीं दिया और भावश्रधान कविताये कर 
डाली | वे किसी भी प्रकार रसवादी नहीं कहे जा सकते। रस 
पैदा हो जाये तो ठीक वे इस विषय में रीतिकालीन कवियों की 
तरह सचेष्ट' नहीं हैं। भाज्रों की विविधता, भावों की तीत्रता, 
भावों की सुक्ष्मता, भावों का वेचित््य, कल्पना के द्वारा भावों 
को रेंगना और भावात्मक अलुभूति द्वारा उन्हें रस की श्रेणी 
तक उठा देना--यह्‌ हम उनकी कविताओं में पाते हैं। सच तो 
यह है कि आधुनिक कविता का दृष्टिकोण आत्मव्यंजनात्मक 
( 5पणुं०णगए७ ) है पर व्यंजनात्मक ( ०॥]०८०४४७ ) नही «है। 
उसमें तन्मयता है जो स्वयम एक रस की सृष्टि कर देती है । 
यह तन्मयता भावो को घन्नीभूत, केन्द्रीमूत और गहरा करके रस 


की उत्पत्ति करती है, नाटक के रस की भांति उसके विभिन्न अंगों 
की पुष्टि करके नही । 


नाटक का रस ग्रबन्धकाव्य का रस किस अंश में हो भी सके, 
कथा-कहानी, उपन्यास, मुक्तक, रसपूर्ण निबन्ध (42॥6 ॥%880899) 
का रस नहीं हो सकता। आवश्यकता इसकी है. कि हम रस 
की नए अकार से व्याख्या करें या जिस प्रचलित अर्थ में उसका 
अयोग हो रहा है उसकी संकीर्णता स्वीकार कर लें। हमारा 
_ साहित्य अनेक दिशाओं में बह रहा है और यह ठीक नहीं है 
कि. हम प्रत्येक दिशा के साहित्य का पैर एक ही चीनी जूते में 


च् 


+ 
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में क्‍या भेद होंगे, हम केसे जाने कि एक विशेष काउ्याग्रथ 
जत्कृष्ट है या हीन ! सोना खरा है या खोदा; खोटा है तो 
मिलावट कितनी, यह जानने के लिए जिस प्रकार कसौटी की 
आवश्यकता हो उसी प्रकार काव्य को कसने के लिए भी कोई 
कसौटी चाहिये | यह क पोटी क्‍या हो ? 
हमारे साहित्याचारयों ने इसका बहुत ठीक उत्तर दिया है । 
ऋज्य की कसौटी है सहृदय पाठक या रसिक हृदय । उसे किसी 
विशेष परीक्षा की आवश्यकता नहीं । काव्य पढ़ कर या सुन कर 
चह एकदम कह देता है कि कविता किस श्रेणी की है । वह उसके 
हृदय को कितना छूती है, उसके सामने इतनी ही बात है । 
सुसंस्क्ृत रसिकहृदय पाठक से बड़ी कसौटी कोई दूसरी नहीं हो 
सकती । परन्तु साहित्यशाम्नियो को तो रसिकह्ृदय पाठक के लिए 
कुछ कहना ही नहीं है। वे उसके ओर काव्य के बीच में 
नहीं आते | परन्तु सभी तो रसज्ञ नहीं होते । सभी रसिकहृदय 
शक जैसे सुसंसक्रत भी नहीं होते । इसीलिए काव्य की किसी ऐसी 
कसोटी की आवश्यकता होती है जिसे रसिक और अरसिक 
सभी एक ससान प्रयोग में ला सकें | प 
जब इस तरह कोई निश्चित कसौटी बताने की बात आई है 
तो साहित्यशास्त्री बड़ी कठिनाई में पड़ जाता है। काव्य समीक्षा 
के लिए किसी एक निश्चित सिद्धान्त में नहीं पहुँचा जा सकता । 
जीवन की भाँति काव्य की श्रेष्ठा भी पकड़ में नहीं आती | 
जलदाहरण के लिए, तुलसी का रामचरितमानस क्‍यों हिन्दी का 
सर्वेश्रेष्ठ काव्य-ग्रन्थ है, यह कहना कठिन है। रसवादी कहेंगे-- 
अयोध्याकांड के कारण। मनोवैज्ञानिक कहेंगे--ठीक, अयोध्याकांड 
के पूवोर्ू के कारण ही तुलसी इतने महत्‌ हैं। अलंकारवादी 
कहेंगे--रामचरितमानस का रूपक, लक्ष्मी का रूपक, रामरथ 
- और विज्ञान-दीपक के रूपक कितने चमत्कारी स्थल हैं। रीतिवादी 
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उसके प्रसाद और माधुय की दुहाई देगा । वक्रोतिवादी और 
ध्वनिवादी मुँह ताकता रह जायगा। इन्हें तुलसी के अभिधा- 
प्रधान, असार गुण सम्पन्न काव्य में अपने मन की वस्तु नहीं 
मिलेगी । पंडित पाठक उत्तरकांड को रामचरितसानस का प्राण 
बतायेगे। भक्त पाठक के लिए तो सारा ग्रंथ ही ईश्वर का चस- 
त्कार है। उसको तो रस लेना है, समेक्षा करना ही पाप है। 
इस प्रकार हम देखते हैं कि काव्य की कसौटी निर्धारित करने में 
कठिनाई कहो है । 
जिन बादो' के समर्थकों को हमने ऊपर इकट्ठा किया है, वे 
काव्य को पूय-पूरा पकड़ नहीं पाते यद्यपि वे कहते यही हैं कि 
उनके निश्चित किए हुए. घेरे में जो आ गया, वही श्रेष्ठ काव्य 
है । हमारे यहाँ काव्य के समीक्षका के पाँच सम्प्रदाय चल रहे 
हैं| पंडितराज जगन्नाथ “रमणीय अथ” को काव्य मानते हैं। 
विश्वनाथ “रस” को, उद्धट अलंकार” को, कुतंक “वक्रोकि” 
को, वामल “रीति” को। इन मापदंडो के सहारे ही क्रमशः 
ध्वनिसम्प्रदाय, रससम्प्रदाय, अलंकारसस्प्रदाय, वक्रोक्तिसम्प्रदाय 
ओर रीतिसम्प्रदाय चल पड़े । तक-वितर्क चला। सब तो ठीक 
हो नहीं सकते | अतः ठीक मत कौन हे । परन्तु अभी तक 
निश्चय कुछ भी नहीं हो सका हे | 
वास्तव में हठ नहीं होना चाहिये | सच्ची बात तो यह है कि 
काव्य सें हम सभी “वबादो” की परिसमाप्ति हो जाती है और 
फिर भी काव्य अरमे अश्न की तरह बना ही रहता है। रीति 
अलकार ओर बक्रोक्ति को हम शेलियाँ मान सकते हैं । काव्य में 
शेली का भी महत्त्व हे, अतः उसी सीसा तक ये काव्य की 
कसोटियों हैं। परन्तु न रीति ही काव्य है,न अलकार ही, न 
वक्रोक्ति ही यद्यपि काव्य इन सबसे या इनमें से किसी से पुष्ट 
हो सकता है । तब यह प्रश्न होगा कि इनसे भिन्न काव्य क्‍या 
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है। क्‍या ध्वनि ? कया रस ? कुछ आचाये काव्य को ध्वनि 
मात्र मानते हैं, कुछ “रस” मात्र परन्तु! परवर्ग आचार्या ने 
सममौता कर लिया जो इस प्रकार हे--काव्य की आत्मा रस हे. 
ओर रस “व्यंजित” या “ध्वनित” होता है । इस प्रकार 
ध्वनिवादी ओर रसवादी हिलमिल कर काव्य की एक सर्वेमान्य 
कसौटी गढ़ने में सफल हो गये हैं । 

जब इस प्रकार एक सासान्य कसौटी की सृष्टि हो गई तो 
विश्लेपण को और आगे बढ़ाया गया । भाव, विभाव, अनुभाव 
ओर संचारी भावों की योजना को ही काव्य समझ लिया गया ! 
सब न हो सके तो कोई एक तो हो ही गा। नव रसो की कल्पना 
की गई और उनमें शझूंगार रति भाव प्रधान रस को “रसराज” 
सान लिया गया। “रस” के चोखटदे के बाहर जो रहा, चह 
अग्माह्म हो गया। प्रकृति को उद्दीपन विभाव के अन्दर ले आया 
गया । बोद्धिक तत्त्वों का स्थान गौण ही नहीं रहा वरन्‌ उनकी 
पल ही नहीं हुईं | “रस” का सम्बन्ध हृदय से है, अतः हृदय की 
ग्रधानता है। जिज्ञासा की ठ॒प्ति कविता का विपय नहीं है| कवि 
को बुद्धिवादी नही होना चाहिये। परन्तु कवि को तो कोई बंधन 
बॉधता नहीं। सूरदास ने एक नए ही प्रकार की कविता की 
जिसका मूल भाव बालक श्रीकृष्ण के प्रति नन्‍्दू-यशोदा का प्रेम 
भाव था। इसके लिए वबात्सल्य रस” की सष्टि करती पड़ी | 
फिर भक्ति काव्य के लिए “भक्ति रस” ने जन्म लिया। अब यह 
प्रश्न उठा है कि वैराग्यसूलक संत काव्य में क्‍या रस है? संतों 
के रहस्यवादी काव्य में क्या रस है ? पुकार हो रही है, रसों 
में वृद्धि की जाय, स्वीकृत रसों की भावना में परिष्कार हो। 
समय बदल गया है। यह स्पष्ट है. कि रसवाद भी काव्य की एक 
सात्र कस्तोटी नहीं बन सका | 


अब समय अवश्य बदल गया है। प्रकृति को काव्य में स्वतंत्र 
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रूप से स्थान दिया जाने लगा है, मानव स्वतंत्रता और विश्व 
बन्धुत्व को कविता का विषय बनाया जा रहा है। कविता हृदय 
को ही नहीं छूती, सस्तिष्क को भी छूती हे। इस प्रकार की 
कविताएँ सी सामने आने लगी हैं. जो केवल मस्तिष्क को ही छूत्ी 
हैं। अब “रसवाद” भी अधिक नहीं चल सकेगा। काव्य में जिन 
बोद्धिक तत्त्वों का प्रवेश हो गया है, उन्हें अस्वीकार तहीं किया 
जा सकता। _ 

ऐसी परिस्थिति में क्‍या कोई काव्य की सामान्य कसौटी गढ़ी 
जा सकती है, यह प्रश्न है । अभी तक तो गढ़ी नहीं गई। हम 
आच्य चाले रस, ध्वनि, अलंकार, रीति ओर बक्रोक्ति को लेकर 
थोड़ी-बहुत उधेड़-चुन में संतोप कर लेते हैं, पश्चिम के समीक्षक 
+]०06897ए 78 +96 लाला 0९ ॥6' हि ४#]20%का'क् ई0% 206007'ए8 
89767, 62069ए 34 शक! जैसे एकांगी सिद्धान्तों को ही 
अरह्मवाक्य सान कर बैठ जाते हैं । 


१३, उपन्यास -  . 


( १ ) उपन्यास से पहले का आनन्द धर्मी साहित्य और उपन्यास से 
उसका अंतर, (२) उपन्यास का विकास और आहादक गुणों की 
अपेक्ता, आलोचना की ओर उसका संक्रमण, ( ३ ) उपन्यास मे व्यक्ति 
के आभ्यातरिक जीवन और सामाजिक जीवन प्रवाह को पकडने की चेष्टा, 
(४ ) उपन्यास के तत्त्वों के सम्बन्ध में कुछु कठिनाइयॉ, ( ५ ) उपन्यास 
में मनुष्य के मन का चित्रण, (६) मनोविज्ञान और -औपन्यासिक 
धारणाएँ , ( ७ ) उपन्यास-सम्बन्धी आधुनिक मान्यताएँ । 


आधुनिक परिभाषा में जिसे “डपन्यास” कहा जाता है 
उसका प्रवेश साहित्य जगत में १७वीं शताब्दी में हुआ है। 
इससे पहले मनोरंजन के केवल दो साहित्यिक साधन सुलभ थे-- 
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काव्य और नाठक। उपन्यास के अवेश ने साहित्य में क्रांति 
उत्पन्न कर दी । जहाँ काव्य का विषय मुख्यतः: आनन्द था, या 
हमारे देश की परिभाषा में रसालुभूति था, वहाँ उपन्यास का 
विषय आनन्द या रसोद्रेक उतना नहीं जितना मनोरंजक था 
परन्तु साथ ही उपन्यास का वास्तविक जीवन से अधिक निकट 
का सम्बन्ध था और वह समाज की आलोचना भी करता था । 
नाटक और उपन्यास में भी अंतर था। नाटक का ध्येय भी 
रसानुभूति होता था ओर वह सामाजिक जीवन से अधिक़ 
सावेभोमिक तत्त्वों एवं सिद्धान्तों की आलोचना करता था | 
इस प्रकार हम देखते हैं कि कला की दृष्टि से ही नही शुद्ध 
साहित्य के दृष्टि से भी हमें उपन्यास में अभूतपूर्व वस्तु मिली ।- 
जहों कविता .क्ा सम्बन्ध केवल हृदय से था वहों विपय के 
विश्लेषण के लिए अवकाश -ही नहीं था; वहाँ उपन्यास-पाठ से 
विश्लेषण शक्ति पूर्णतः जाग्रत हो जाती थी और उपन्यास की 
समाप्ति के पश्चात्‌ हम आह्ाद के साथ सत्य का आविष्कार भी 
करते थे । जहाँ कविता की पहली पंक्ति ही हमें आनन्द विभोर 
कर सकती थी, बहाँ उपन्यास पढ़ते समय हमें जो आह्वाद - होता 
था, उसके साथ-साथ निरीक्षण ओर विश्लेषण ही चलता 
रहताथा। ह 
धीरे-धीरे उपन्यास के आह्वादक गुणों की अपेक्षा, निरीक्षण 
ओर विश्लेपण, एक शब्द में, समाज, व्यक्ति या सिद्धान्त की 
आलोचना की ओर ही कथाकार अधिक-अधिक आग्रह के साथ 
बढ़ते गये | अब तो उपन्यास समाज की आह्वादक आलोचना से 
चढ़कर---/500०090श 0४8०2? समाज शास्त्र का ग्रन्थ--बस 
चला है। १८५० ई० से १८६० ई० तक यूरोप में जितने उपन्यास 
लिखे गये है उन्होंने समाज की प्रचलित घारणाओ का विरोध 
किया है ओर व्यक्ति और समाज की धर्म, प्रेम, आचरण और 
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संस्कार विषयक मान्यताओं पर गहरी चोटें की हैं। कदाचित्‌ 
उन्हीं के कारण कितने ही नए सामाजिक आन्दोलन उठ खड़े हुए 
हैं । उपन्यासकारों ने समाज की जड़ को खोखला दिखा दिया है. 
ओर मनुष्य. की भावधाराओं में भीषण और क्रांतिकारी 
आन्दोलनो को प्रतिष्ठित किया है।हमारे हिन्दी साहित्य में 
प्रेमचन्दर के “संवासदन”, ऋषभचरण ओर “उम्रः के उपन्यास 
ओर प्रसाद के “तितली” और “कंकाल,” समाज के प्रति विद्रोह 
भावना ओर क्रान्ति का संदेश लेकर ही उपस्थित हुए हैं.। एक 
दूसरे प्रकार के उपन्यास भी लिखे गये हैँ जो मनुष्य के चरित्र 
के खोखलेपन को दिखलाना ही अपना ध्येय बना लेते हैं | यद्यपि 
हमार साहित्य में इस प्रकार के उपन्यास बहुत नहीं लिखे गये, 
परन्तु पश्चिम में उनकी कमी नहीं है। परन्तु पात्र के विश्लेषण 
ओर मनोविज्ञान का आश्रय लेकर कुछ सफल उपन्यास, जैसे 
त्याग-पत्र, हिन्दी में भी हैं । इस प्रकार यह स्पष्ट है कि जहाँ 
प्रारस्मिक उपन्यासों का ध्येय मनोरंजक था, रोमांस, ऐयारी- 
तिलिस्मी और जासूसी उपन्यास तो मुख्यतः मनोरंजन की दृष्टि 
से लिखे-पढ़े जाते थे, वहाँ आज के उपन्यासो का मूल उद्देश्य 
व्यक्ति के मत और समाज की मान्यताओं का विश्लेषण और 
आलोचना है | ह 


जब कुछ दिन पहले यह कहा गया कि “साहित्य जीवन है” 
या जीवन का प्रतिविव है तो उपन्यासकारों के लिए यह्‌ आवश्यक 
हो गया कि वह व्यक्ति के आभ्यांतरिक जीवन ओर समाज्ञ के 
जीवन प्रवाह को अधिक-अधिक पकड़ने की चेष्टा करे | फलतः 
हमें जेम्स ज्वाइस और ग्रस्ट के उपन्यास मिलते। परन्तु इस 
प्रयत्न में उपन्यासकारों में अनायास ही ऐसे तत्त्वों का उद्घाटन 
-किया-जिनकी कोई संभावना नहीं थी और जो भविष्य के- 
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उपन्यासों पर अत्यन्त गंभीर प्रभाव डालेंगे और कदाचित्‌ 
उपन्यास का अस्तित्व ही सिंटा दे । 
उपन्यास के तत्व हैं--कथानक या घटनाक्रम, चरित्र या पात्र, 
बीज या उद्देश्य। जहाँ कोई बीज या उद्देश्य नही, वहों सनोर॑ंजन 
ही उद्देश्य होता है। इनमें कथानक ओर पात्रों के सम्बन्ध में 
भी अब कठिनाइयों उपस्थित हो गई हैं । घटनाओं का क्रम कया 
हो ? उसका जीवन से क्‍या सम्बन्ध हो? इसके लिए यह 
निश्चित किया गया कि घटनाएँ चाहे सत्य हों, या काल्पनिक 
उन्हें देनिक जीवन के आधार पर गढ़ना आवश्यक है । साथ ही 
जीवन से उपन्यास के घटनाक्रम को एक रूप बनाने के लिये यह 
कह। गया कि घटनाक्रम केवल न्यायसंगत ही न हो, उसमें 
आकस्मिक घटनाएँ भी हों क्योंकि वास्तविक जीवन में आकस्मिक 
घटनाएँ घटा करती हैं | जहाँ पिछले उपन्यासकार कहते थे कि 
आकस्सिक घटनाएँ “देव” या चमत्कार यथा “होनी” को 
उपन्यास में स्थान नही मिलना चाहिये, वहों इधर के उपन्यासों 
ने उन्हें स्थान दिया है। परन्तु अब उपन्यासकार यह समभने 
लगा है कि वास्तव में घटनाओं का कोई क्रम नहीं होता। 
घटनाओं के प्रवाह को हम पकड़ ही नहीं सकते | घटनाओं में 
क्रम ढुँढ़ला ही जीवन की वास्तविकता से दूर चले जाना है। 
जीवन विखरी हुई, असस्वद्ध घटनाओ का नाम है और कथासूत्न 
में वॉधा नहीं जा सकता । इसीलिए यूरोप के कुछ उपन्यासों में 
अगश्वंखल्तित, असस्वद्ध, बिखरे जीवन के चित्र भर दिये गये हैं । 
इस प्रकार “कथानक” की निःसारता समझ कर लेखक जब 
उपन्यास लिखने बेठेगा तो बह घटनाक्रम कैसे बाँध सकेगा। 
पात्रों के सम्बन्ध में हमारी घारणा में कथानक-सम्बन्धी 
धारणा से भी अधिक परिवततेन हो गया है। -प्राचीन काल से 
नायक और नायिका की सहत्ता चली आ रही है | सहाकाव्य का 


कला और साहित्य े ड्ध्‌ 


पविपय ही नायक-नायिकाओं की प्रतिष्ठा थी। दूसरे चरित्र 
महाकाव्य में स्थान पाते थे, परन्तु वे गौण थे। 
उपन्यास में भ्री यही रीति चली। अधिकांश उपन्यासों में 

चरित्रो की कई श्रेणियाँ होती हैं परन्तु नायक और नायिका पर 
ही उपन्यासकार की दृष्टि अधिक जमी रहती है। इन्हीं दोनों 
चरित्रों को पूर्ण रूप से प्रस्फुटित करना उसका एकांत ध्येय होता 
है। १८७८ इ० में थैकरे ने “विनिटीफेयर” लिख कर यह घोषणा 
की कि इस उपन्यास में नायक नहीं है तो साहित्यिकों में एक 
कुतूृहल जनक बवंडर उठ खड़ा हुआ । परन्तु नायक-नायिका की 
प्रतिष्ठा फिर भी उतनी ही बनी रही ओर कदाचित्‌ अब भी बनी 
है यद्यपि समय-समय पर उसका विरोध होता रहता है। चरित्रों 
के चित्रण में जहाँ पहले कुछ देवता बना दिये जाते थे और 
दूसरे राक्षस, वहाँ बाद को देवताओं के चारित्रिक दोष ओर 
राक्षसों में देवत्व का आरोप किया जाने लगा। उपन्यासकारों 
ने यह दिखलाना चाहा कि न कोई देवता हे, न कोई. राक्षस ! 
लेखकों ने समाज की सान्यताओ का खोखलापन दिखाना ही 
अपना ध्येय सान लिया । उन्होने दिखलाया कि योद्धा मूलत 
कायर होते हैं, कम से कम साधारण मनुष्य से अधिक साहसी 
नहीं होते; ऐतिहासिक महानचरित्रों में अनेक दुवेलताएँ हैं; 
नायिकाएँ शुद्धता और सतीत्व की प्रतिमूर्तियाँ नही होती; वास्तव 
में शद्ध प्रेम का कही अस्तित्व नहीं, सब जगह वासना और 

इन्द्रियासक्ति की अन्त:-सरिता बहती है | 

चरित्र-चित्रण के सम्बन्ध में उपन्यासकारों ने मनोवेज्ञानिको 

की खोज से लाभ उठाना चाहा है, परन्तु अब वे इस ज्ञान से 

“इतने दव गये हैं कि महान चरित्रों की अवतारणा करना उनके 
लिये असंभव हो गया है। आधुनिक मनोविज्ञान कहता है कि 
ध्व्यक्तित्व” पकड़ में आ ही नहीं सकता, वह तो क्षण-च्षण 
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बदलता रहता है। मार्शल प्रूरट जैसे उपन्यासकारों ने यह्‌ चेष्टा 
की कि मलोवैज्ञानिकों की खोज़ों के आधार पर मनुष्य के 
व्यक्तित्व की गहराई में उतरे; उन्होंने मनुष्य के मन का ठीक- 
ठीक चित्र देने-के लिए उसकी उच्छ्डल तथा विश्वज्लल भावधारा 
का अत्यन्त विस्तार से कलापूर्ण चित्रण करना आरम्भ किया। 
एक ज्ञषण में मनुष्य की भावधारा कितनी दिशाओं में किस प्रकार 
बहती है, यह दिखाने की चेष्टा में दस-द्स बीस-बीस पन्‍ले रंग 
दिये गये । परन्तु फिर भी यह प्रश्न बना रहा कि क्‍या वास्तव 
में लेखक पात्र के मन को सम्पूर्णत: पकड़ सक्रा है। जहाँ प्राचीन 
महाकाव्यकार, नाटककार और उपन्यासकार पात्र के किसी विशेष 
गुणदोष को प्रधानता देते थे ओर सारे उपन्यास में उसे उन्हीं 
के द्वारा अन्य चरित्रों से अलग रख सकते थे, वहाँ आज यह 
कहा जा रहा है कि यह जोवन का चित्र ही नहीं है, है तो अधूरा 
चित्र है; हम किसी एक गुणदोष या दो-चार गुणदाषों से किसी 
मनुष्य के व्यक्तित्व को निश्चित नहीं कर सकते । 
सच तो यह हे कि जिस प्रकार विज्ञान की खोजो ने हमारे. 

जीवन को वदल दिया है, उसी प्रकार मनोविज्ञान के अलुसंधानों - 
ने हमारी सान्यताओं, हमारी घारणाओ और जीवन-सम्बन्धी 
हमारे सिद्धान्तो में क्राति उपस्थित कर दी है। उपन्यास क्या है--- 
काल का चित्र, जावन का चित्र, मानवचरित्र का विश्लेषण, मन 
का विश्लंपणु, समाज की आलोचना । आधनिकतस खोजे कहती 
है--हम इनमे से किसी एक के सम्बन्ध मे भी निश्चित रूप से 
कुछ कह नहीं सकते | काल की गति का ठीक-ठीक चित्र हस नहीं 
खीच सकते, इसलिये कथा में घटनाक्रम की अवस्थिति असत्य है । 
इस अकार उपन्यासकार के हाथ से कथानक ही निकल गया | हम 
यह मान सकते हैँ कि कथानक के बिना सी उपन्यास चल सकत 

ह परन्तु वह कितना जटिल, क्लिष्ट ओर नीरस हागा यह ज्वायेसा 
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के “यूलीसिस” को पढ़ कर जाना जा सकता है । जीवन घटनाओं 
'के ग्रवाह और चरित्रों के संबद्ध मायाजाल का नाम है, परन्तु न 
हम घटनाओं के प्रवाह के अर्थ समर्क सकते हैं, न मानव 
स्वभाव पर उनका प्रभाव ही ठीक-ठीक ओऑक सकते हैं। इसलिये 
जीवन तक पहुँचने की वात कहना ही मूखेता।है। मानव चरित्र 
मानव सन पर आश्रित है, परन्तु उसके विषय सें भी हम 
'निश्चयपूवेक कुछ नही जानते । किसी भी मनुष्य का मन किसी 
“निश्चित रेखा पर चलता हे, यह वात आंतिपूर्ण है। 


१४, ऐतिहासिक उपन्यास 


( १ ) इतिद्ास और साहित्य के सत्य की सापेन्षिक रक्ता का प्रश्न, 
(६२ ) ऐतिहासिक रस, (३) साधारण उपन्यास और ऐतिहासिक 
उपन्यास, ( ४ ) सत्य और कल्पना का उचित सम्मिश्रण और कलात्मक 
चित्रण ही सच्चे ऐतिहासिक उपन्यास का निर्माण करेगा, ( ५ ) प्रचलित 
इत्तिहास से विरोध नहीं करना होगा, ( ६ ) ऐतिहासिक उपन्यास का 
क्षेत्र, ( ७ ) ऐतिहासिक उपन्यासकार की रचनाओ का विश्लेषण, ( ८) 
सतिहासिक उपन्यासकार का व्येय कल्पनात्मक ऐतिहासिक पुन- 
उनैर्माण हो | ८ - 
..स्कॉट के समय से ऐतिहासिक उपन्यास उपन्यास-साहित्य 
का एक विशिष्ट अंग बन गया है। अब उसकी अवहेलना नहीं 
नी जा सकती । परन्तु सबसे पहले हमें उन आपत्तियों को समम् 
ज्लेना जिन्हें वे लोग समय-समय पर उठाते हैं जो इतिहास को 
फथा के रूप में देखना नहीं चाहते । 
पहली विचारणीय बात यह है कि इतिहास के सत्य और 
साहित्य के सत्य दोनो की रक्षा कैसे हो सकती है और कहॉ तक 
हो  उपन्यासों के अन्दर इतिहास की जो विक्ृति हो जाती है, 
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बह कहाँ तक ठीक है ? उत्तर यह है कि इतिहास के सत्य और 
साहित्य के सत्य में अन्तर जिन कारणों से पड़ जाता है. उन्हें 
ढँँढ़ निकालना होगा । एक बात तो यह है कि इतिहास की नई-नहे 
घटनाओं और उनसे सम्बन्धित सांस्कृतिक विशेषताओं का 
उद्घाटन होता रहता है. जिससे पिछले मूल्य बदले जा सकते हैं । 
नए प्रमाण नित्यग्रति हमारे सामने आते हैं ओर उनके अलु- 
शीलन द्वारा नई-नई ऐतिहासिक सच्चाइयों से परिचित होते हैं । 
संक्षेप में, हम अतीत के विपय में नित्यप्रति नई बातें जानते रहते 
हैं। ऐसी परित्थिति में हम इतिहास को उसी समय कथा का रूप 
दे सकते हैं जब हम जान ले कि विशेष युग या ऐतिहासिक घटना 
के सम्बन्ध में सब कुछ जानना समाप्त हो गया। परन्तु यह कैसे 
कहा जा सकता है कि अब समाप्त है। गया, जानने को कुछ शेष 
नहीं रहा । आज जो ध्रुव सत्य है, कल इतिहास के सिहासन के 
नीचे उतार दिया जाता है। तब या तो कहानीकार इतिहास को 
कथा का रूप ही न दे, या अप्रामाशिकता और असत्यकथन का 
दोषारोपण सिर पर ले। हम जानते हैं कि किसी भी अतीत 
घटना के सस्बन्ध में जानना कभी समाप्त नहीं हो सकता | तब 
हम अधूरे सत्य को ही कथा का विषय बनाएऐगे | परन्तु आक्षेपक 
कहेगा--इससे लाभ क्या है? ऐतिहासिक उपन्यास में हम 
अतीत का चित्र देंखना पसन्द करते हैं, उससे एक विशेष प्रकार 
का रस लेना चाहते हैं, जिसे श्री रबीन्द्रनाथ ठाकुर ने “ऐति- 
हासिक रस” का नास दिया हे। हमारा उद्देश्य उस रस की प्राप्ति 
है जहाँ हमने वह पा लिया उपन्यासकार के नाते हमारा काम 
समाप्त हो गया | 

साधारण उपन्यास में हम पात्रों के जीवन के उत्थान-पतन, 
दुख-सुख, हृ्ष-शोक को अपना विषय बनाते हैं, उन्हें अपना 
समम कर, पड़ोसी समझ कर अथवा अत्यन्त निकट का सम्बन्धी 
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सममत कर उनमें दिलचस्पी लेते हैं, उनसे सहवेदना प्रकट करते 
: हैँ, उनमें रस लेते हैं। ऐतिहासिक उपन्यास के पात्र साधारण 
उपन्यास के पात्रों की अपेक्षा अधिक विशिष्ट होते हैं। उनका 
सुख-दुख संसार की वृहद्‌ घटनाओं के साथ बँधा होता है। 
विशेष आन्दोलनों; राज्यों के उत्थान-पतन, जातियों के संघर्षा के 
भीतर प्रतिष्ठित उन विशेष व्यक्तियों का सुख-दुख हमें और भी 
अधिक प्रभावित करने की क्षमता रखता है। हम जानते हैं' 
आखिर ये भी हम-जैसे मनुष्य थे जो हमारी तरह ही जीवित थे । 
इतिहास के विशाल रंममंच की प्रष्ठभूमि देकर वैयक्तिक सुख- 
दुख को विराट बना देना--यही ऐतिहासिक डउपन्यासकार की 
सफलता का रहस्य है । नए अनुसंधान भी उस सत्य को बदल' 
नही सकते जो मनोविज्ञान पर आश्रित हैं, भले ही उनसे दो-चार 
नाम बदल जायें या किन्‍्ही एक-दो पात्रों का अस्तित्व ही संकट में 
पड़ जाये । 
दूसरी बात यह है कि ऐतिहासिक उपन्यास में उपन्यासकार 
कितना सत्य ले, कितनी कल्पना उसमें मिलाए। ऐतिहासिक 
उपन्यास के एक ओर इतिहास है, दूसरी ओर कथा। दोनों नावों 
पर एक ही साथ चढ़े केसे ? सर फ्रांसिस मालोब का कहना है 
कि एतिहासिक उपन्यास इतिहास और कथा दोनो का शत्रु है। 
मतलब यह है कि उपन्यासकार कथा के लिए इतिहास को विक्ृतत 
कर देने के लिए लाचार है. ओर इतिहास के ढाँचे सें कथा को 
ढालने से उसके स्वाभाविक प्रवाह में बाधा पड़ती हे।इस 
सम्बन्ध में हमें यह कह देना है कि पाठक विशुद्ध इतिहास के 
लिए ऐतिहासिक उपन्यास को नही पढ़े, इसके लिए तो इतिहास 
ही ठीक होगा। कथाकार से हस यही कहेंगे--जहाँ तक हो सके, 
ऐतिहासिक सत्य का अनुशीलन करो परन्तु अपनी दृष्टि' ऐति- 
हासिक रस की उपलब्धि पर रखते हुए भी साहित्य के रस 
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को ही अपना लक्ष्य बनाओ। हो सके तो दोनों को ठीक-ठीक 
सात्रा दो। 
परन्तु यहाँ एक बात और भी जान लेना है। साहित्य के रूप 
में जो इतिहास प्रचलिंत हो चुका है, उसका विरोध नया अनु- 
संधान भी नही कर सकता | रावण सदा रावण रहेगा। छसे 
इतिहास कितना ही भला प्रमाणित कर दे, वह राम नहीं हो 
सकता | "प्रचलित इतिहास” के विरुद्ध जाने से काव्यरस नष्ट 
हो जाता है, अतः कल्पना को इतिहास का रूप देते हुए इतिहास- 
कार को अत्यन्त सचेष्ट रहना होगा। वह ऐतिहासिक सत्य पर 
आधात न करे, प्रचलित सत्य की अवहेलना न करे और काव्य- 
रस से भी उसे पृष्ठ करे। इस प्रकार तीन-तीन मान्यताओं को 
साथ लेकर चलना कठिन है, यह हम मानते हैं । 
ऐतिहासिक उपन्यास में लेखक यह ग्रयत्न करता है कि वह 
किसी ऐसी विगत पीढ़ी के वातावरण, धारणा-विश्यास, मान्य- 
ताओ, विचारों और मनोविज्ञान का पुनर्तिर्माण करे जिसके 
संपर्क में वह स्वयम्‌ नहीं आया "है । उपन्यासकार स्वयम्‌ जिस 
पीढ़ी में चलता होता है, उसकी विशेषताओं से बह पूरा-पूरा 
परिचित होता है । पग-पण पर बह उस थुग की परीक्षा करता हैः 
अथवा कर सकता है। अतीत के युग को चित्रित करते हुए उसे 
एक अपरिचित प्रदेश की यात्रा करनी होती है जहाँ क़दम-क़दम 
पर गड़ढे हैं, जहाँ उसे पत्येक दिशा में सचेष्ट रहना होगा। यह 
सचमुच कठिन काम है। उसे युग विशेष के कपड़े-लत्तों, मकानों 
रहने के ढंग, भोजन, वात्तोल्लाप के विषय और भाषा, उपार्जन के 
साधन--सभी के विपय में जानना आवश्यक हो जाथा है । बह 
स्वयम्‌ नास्तिक हो, हो सकता है उसे एक धार्मिक आन्दोलन के 
बीच से गुजरना पड़े; स्वयम्‌ प्रजातंत्रवादी हो और एकतंत्र के 
बातावरण और मनोविज्ञान का उद्घाटन करे। उसे अपने 
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वत्तेमान रूप को एकदम उतार फेकना है और एक अपरिचित 
रूप धारण कर लेना है । वह अपने युग से हट कर पीछे चला 
जाय | साथ ही उसे यह भी देखना है कि वह जो कुछ कहे बह 
स्वयं उसके युग की अनुभतियों से इतना दूर नहीं जा पड़े कि 
लोग उसका पुनर्निर्मांण न कर सके या उसमें दिलचस्पी न ले 
सकें | सच तो यह है, उस वत्तेमान को दृष्टि में रखते हुए अतीत 
के मुख पर से अवगुंठन उठाना होता है । 
उपन्यास कितनी ही बातों के लिए अतीत की ओर मुड़ 
सकता है । 
एक--बह वत्तेमान्‌ की वीथिका देकर उसके उज्ज्वल अथवा 
कुत्सित पक्ष को प्रकाश में ल्ञाना चाहता है, 
दो--इसलिए कि वह किसी प्रसिद्ध ऐतिहासिक व्यक्ति था 
किसी ऐतिहासिक आन्दोलन व घटना से आकर्षित हुआ है, 
तीन--वह अतीत के द्वारा सनोविज्ञान की कोई समस्या 
आकना चाहता है; 
चार“-वह आदर्शमूल्क तथ्यों को संघर्ष करते हुए देखता है. 
जैसे वह “एकतन्त्रवादी समाज”, “घनी समाज” आदि के द्वारा 
वर्गविभद के किसी रूप को सामने रख रहा हो, 
पॉच--जातियो के मिश्रण एवं संघर्ष का अध्ययन करना 
चाहता है 
--इतिहास के प्रवहमान रूप में नित्य सत्य को स्थापित 
करना चाहता है 
सात--किसी युग, देश,/समाज, कुद्धम्ब या तीनों को जैसे वे 
किसी समय होगे चित्रित करना चाहता है. 
आठ--इसमें रोमांस” की भावना है या वह वत्तमान्‌ से 
झुब्ध होकर उससे पलायन करता है। 
घर 


प्रबन्धपूर्णिमा 


है | 
हि 


ओर भी कितने ही कारण हो सकते हैं परन्तु प्रमुख रूप से 
उसे यही देखना है कि प्राचीन ऐतिहासिक वातावरण का निर्माण 
ओर ऐतिहासिक रस की प्रतिष्ठा करते हुए उसे न पूर्ण रूप से 
पुरातन का ज्ञान हो सकता हे, न वह उसका ठीक-ठीक पुनः 
निर्माण कर सकता है । अतः उसे अपना कथानक नित्य सत्यों 
के आधार पर चल्लाना होगा । मा का बच्चे के प्रति स्नेह ओर 
बात्सल्य, देश के श्रति बलिदान की भावना, प्रेसी का प्रेमिका के 
केशों को सुगघ से भरना और उसकी झृत्यु पर उसके लिये 
बिल्लखना, हत्या के बदले में हत्या की भावना--ये कुछ पित्य 
सत्य है | इतिहास को इनके बीच में ही खिलना होगा। यही 
नित्यततत्व उसे जीवित रखेंगे। ऐतिहासिक डपन्यासकार को कल्प- 
नात्मक ऐतिहासिक पुन्ननिर्साण करना होता है, विशुद्ध ऐतिहासिक 
पुनर्निभोण उसकी परिधि के बाहर है | वह हो भी सकता है, यह 
कहना भी कठिन हे | 


१५, कहानी 


( १ ) कहानी को परिभापाएँ, ( २ ) प्राचीन कहानी का इतिहास, 
( ३) आधुनिक कहानी का इतिहास, ( ४) कहानी के तत्त्व--बीज, 
वस्तु, कथा, चरित्रचित्रण, सनोविज्ञन, कथोपकथन, वर्णन, 
(५) कहानी का अपना मौलिक क्षेत्र (६) कहानी-लेखन की 
विभिन्न शैलियाँ | ॥॒ 

एक शब्द में “कहानी” की परिसापा देना कठिन है परस्तु 
कहानी क्या है, कौन चीज़ कहानी है, कौन चीज़ कहानी नहीं है, 
यह वात हस-आप सब पहचानते हैं, मसले ही यह नहीं समझ 
सके कि साधारण कहानी और कलापूर्ण कहानी में क्‍या भेद 

के श्रेक 5 यिक ड 
है । प्रेमचन्द्र कहते हैं--“आख्यायिकां केवल घटना है”। सोटे 
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रूप से यह बात ठीक है, परन्तु कितनी ही कहानियाँ ऐसी हैं 
जो पात्र या परिस्थिति का विश्लेषण करके या चित्र देकर ही 
रह जाती हैं | इनमें घटना का अभाव है । फिर भी ये कहानियाँ 
हैं। प्रेमचन्द्र इस बात को जानते थे, इसीलिये उन्होने कहा 
--“बत्तमान आख्यायिका ( या उपन्यास ) का आधार ही मनो- 
विज्ञान है। घटनाएँ और पात्र तो उसी मनोवैज्ञानिक सत्य को 
स्थिर करने के निमित्त ही लाये जाते हैं । उनका स्थान बिल्कुल 
गोण है | उदाहरणतः मेरी 'सुजान भगत', सुक्तिमार्ग', 
'पञ्म्वपरसेश्वर', शतरंज के खिलाड़ी! ओर 'सहाती्थ”/ नामक 
सभी कहानियो में एक न एक मनोवैज्ञानिक रहस्थ को खोलते 
की चेष्टा की गई है।” इस दो कथनों को मिलाना हो तो यो 
कह सकते हँं--कहानी एक घटना, सन स्थिति या वाह्मपरिस्थिति 
है। जिसमे मतनोवज्ञानिक सत्य या मनोवैज्ञानिक रहस्य का 
उद्घाटन संभव हो | फिर भी हम “कहानी” को वॉघ नहीं पाते । 
ऐसी सेकड़ो सनोरखक कहानियों हैं जिनमें किसी विशेष मनो- 
वेज्ञानिक सत्य या मनोविज्ञान का उद्घाटन नहीं हुआ है। 
कितनी ही कहानियों का लक्ष्य धर्म, नीति या व्यवहार लाभ 
होता है, कितनी ही कहानियों का कोई लक्ष्य नहीं होता। फिर 
भी वे कहानियों ही हें, इसमें सदेह नहीं । आज यदि यह आग्रह 
है कि कहानी का मनोविज्ञान से कोई न कोई सम्बन्ध अवश्य 
हो तो कल्न यह आम्रह था कि उसका धर्स या नीति से कोई न कोई 
सम्बन्ध हो ही। वास्तव में, कहानी के उद्देश्य, विषय या 
“टेकनीक” को लेकर उसकी परिभाषा नहीं बन सकती । कहानी 
का क्षेत्र इतना बिस्दृत है, विषय ओर शैली दोनों की दृष्टि से, कि 
हम किन्हीं दो-चार वाक्यों को कहानी की परिभाषा के रूप में' 
नहीं गढ़ सकते । 
कहानी साहित्य की दृष्टि से ऋग्वेद की अपाला की कथा, 
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आह्यणों की बामदेव ओर रोहित की कथाएँ और उपनिषदों के 
जावालि और नचिकेता के उपाख्यान अत्यन्त प्राचीन हैं | पिछले 
काल के दाशनिको ने भी न्याय और दर्शन के सिंद्धान्तों को ग्राह्म 
बनाने के लिए इस प्रकार की आख्यायिकाओ का प्रयोग किया 
है। कहानी की इस गम्भीर विषयों के सममाने की डपादेयता 
का बराबर प्रयोग होता रहा है। इसका एक स्पष्ट फल यह हुआ 
है कि पशु पक्षी, चेतन-अचेतन, भूत-प्रेत ओर सानव-अमानब 
सभी कहानी के पात्र बनते लगे। इन पात्रों की स्वाभाविकवा- 
अस्वाभाविकता तब कथाक्तार के चिंतन का विषय नहीं थी | 
कालांतर में जातक कथाएँ लिखी गई' | बोद्ूध भिक्ुओ के द्वारा 
ये कथाएँ संसार के ससीपवर्ती ओर दूरबर्ती भागो में पहुँची । 
इन जातक कथाओं का प्रचार ओर प्रभाव अत्यन्त व्यापक था। 
मध्य एशिया, योरोप, अरब, मिश्र, आदि भूखंडों मे इन कथाओं 
ने पहली बार कहानी नास की वस्तु का जन्म दिया। यूनान में 
इन्ही जातक कथाओ का रूपांतर किया हुआ संग्रह ३०० इ० 
पू० के समीप डेसीट्रीसिस कोलिरीयस ने किया। यही समग्रह 
बाद को “इंसप की कहानियाँ” न्ञास से असिद्ध हुआ। इन 
डेसप की कहानियों का जो जातक कथाओ का रूपान्तर मात्र थी, 
योरोप के साहित्य पर किसी-त-किसी रूप में सत्रहबी शत्ताब्दी 

तक प्रभाव रहा । बुद्ध की जातक कथाएँ पाली और प्राकृत मे 
थी, परन्तु बाद को ब्राह्मणों ने प्रचार का अच्छा साधन देख कर 
इन्हें स्वतंत्र रूप से अपना लिया। पंचतन्त्र, हित्तोपदेश आदि 

अन्थों में इस अकार की कथाएँ हैं। सस्कृतभापषा में ही नहीं, 

अपश्रृंश ओर पैशाचिक भाषाओं में भी इन जातक कथाओं 
के आधार पर कथा साहित्य की सृष्टि हुई गुणाढ्य की 
“बृह्॒त्‌ कथा” कदाचितू पेशाचिक सात्र में ही थी। यह संभवत 

६०० ईं० पूर्व, में लिखी गई होगी। अब अंथ लुप्त हो चुका है 
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परन्तु इसकी अनेक कथाएँ “बृहन कथा मंजरी” और “कथा- 
सरित्सागर” के रूप में अब भी संस्कृत में उपलब्ध हैं। कथा- 
सरित्सागर के आधार पर ही प्रसिद्ध “अलिफलेला” की रचना 
हुई | उपदेश के उद्देश्य से आरम्भ होकर क्‍या बराबर मनोरंजन 
की ओर बढ़ती गई | यह तो अवश्य है कि समाज के धमर्मग्रधान 
होने के कारण प्राचीन कहानियों का प्रधान उद्देश्य धार्मिक अथवा 
नेतिक शिक्षा रहा है, परन्तु “दशकुमार चरित्र” के समय तक 
' ज्ञॉकिकता और सांसारिकता की शिक्षा की ओर कहानी का क्रुकाव 
स्पष्ट दिखाई देता है । 
परन्तु हमारी वत्तेमान कहानी पश्चिम की उपज है और उसे 
जन्म लिए १२४-१४० वर्ष से अधिक समय नहीं हुआ है। वह 
१:वीं शताब्दी से पहले इस रूप में हमारे सामने नहीं थी। 
इसीलिए जनता रोमांस, उपन्यास, नाटक 7४0० जैसी चीजों 
से मनोरख़न करती थी। ये सब चीजे ऐसी थी जिनमें कहानी 
के तत्त्व वत्तेमान थे । वत्तेमान्‌ कहानी के धरोहर के रूप में इनसे 
बहुत कुछ प्राप्त किया है । नाटक से कथोपकथन ओर नाटकीयता । 
उपन्यास से चरित्रचित्रण, काव्य से प्रकतिचित्रण ओर रसात्मकता । 
आज यदि आप कहानिया का कोई संग्रह देखे तो उसमें देव- 
कथात्मक कहानियों ओर रूपकात्मक कहानियाँ भी मिल सकती 
डे और ऐसी कहानियाँ भी मिल सकती हैं जिसका उद्देश्य और 
ढंग जातकक्थाओं का होगा। इस प्रकार आज की कहानी का 
क्षेत्र साहित्य के किसी भी अंग--नाटक, उपन्यास, कविता--से 
अधिक विस्तीण हे | उसने पूवेवर्त्ती सभी साहित्यिक उपादानों 
से अपने निर्माण में सहारा लिया हे परन्तु आज उसका रूप, 
सोष्ठव, शैल्ली सब उसकी निजी व्यक्तिगत सम्पत्ति हैं । 
अच्छी कहानी के लिए प्रभाव की एकता, समय ओर स्थान 
की एकता ओर चरित्रचित्रण की एकता अधिक से अधिक होना 


ह 
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आवश्यक है। इन सबका सम्बन्ध सूलत: वीजवर्तु और कथानक 
से है। प्रभाव की एकता के लिए यह्‌ आवश्यक है कि कहानी किसी 
एक विशेष दृष्टिकोण, परिस्थिति या उद्देश्य को लेकर चले ओर उसी 
विशेष इृष्टिकोण परिस्थिति या उद्देश्य को लेकर समाप्त हो जाय | 
अतः कहानी की बीजवस्तु एक ही हो, ओर वह वीजवस्तु रपप्ट हो । 
कहानीकार क्या चाहता है, कहानी क्या बने, इस सम्बन्ध में उसे 
अपने मन में स्पष्ट होना चाहिये। जब वह कहानी लिख रहा 
हो तो उस मूल उद्देश्य ( वीजबरतु ) पर उसकी दृष्टि रहना 
चाहिये जिससे वह इधर-उधर वहक न जाय । कथानक से 
वीजवरतु अथवा कथाकार के उद्ध्य का विस्तार होता है, अतः 
कहानी में कथानक का सोष्ठव भी आवश्यक है | कथानक जितना 
हो, स्पष्ट हो, केन्द्रव्ती हो। यह आवश्यक नहीं कि कथा का 
विसाजन सेव ही आरंभ, आदि और अन्त में हो सके, परन्तु 
यह अवश्य आवश्यक है कि कथा संगठित हो | कहानी में कई 
घटनाओं का समावेश हो तो उनके भीतर किसी एक अटदूठ सूत्र 
का होना आवश्यक है। यह उचित नहीं हे कि कथाकार किसी 
अनथक घटता या किसी अनावश्यक पात्र को कहानी में स्थान दे 
या एक दो पद अनरगल प्रल्लाप भर दे। कहानी में उच्छड्ुलता 
को-ओड़ा सी प्रश्नय नहीं मिलना चाहिये। कथाबस्तु स्वाभाविक, 
मनोर॑जन ओर सरल हो। वह पग्रवाहशुक्त हो। हो सके तो वह 
सांकेतिक हो | कहानी पढ़ कर पाठक को मनोरंजन से कुछ अधिक 
मिल जाय । ऋूपकात्मक कहानी को तो विशेषता ही यही हे कि बह 
इस प्रकार वस्तु से वाहर संकेत करती है, परन्तु अन्य कहानियों 
में भी बहुत कुछ पाठक के सन ओर कल्पना के लिए छोड़ा जा 
सकता है। कहाती इतिबृत्तात्मक कथामूलक निबन्ध नहीं है, वह 
कला है। कला का सर्वोच्च रूप वह है जहाँ वह प्रतिपादित वस्तु से 
आगे बढ़कर अप्रतिपादित वस्तु या लक्ष्य की ओर संकेत करती है । 
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कथानक के बाद सनोविज्ञान आता है ओर मनोविज्ञान के 
हारे पात्र अवतीर्ण होते हैँ ।|मूलतः चरित्रंचित्रण उपन्यास का 
विपय है कहानी का विपय नहीं है। परन्तु जहाँ कथानक केवल 
कथानक के लिए नहीं है, वहाँ पात्र का चरित्र थोड़ा-बहुत विकसित 
ही होगा। पात्र-प्रधान कहानियों सें पात्र का विश्लेषण या विकास 
ही कहानीवाद का ध्येय होता है। परन्त अन्य प्रकार की 
कहानियों में सी जब तक वे एकदस “टाइप” को चित्रित नहीं 
करती हैं, शतप्रतिशत रूपकात्मक नहीं हैं, कहानी चरित्र के 
विश्लेषण, विकास, नहीं तो “निर्माण” में दत्तचित्त होती ही हैं। 
परन्तु मनोवैज्ञानिक कहालियों ओर पात्रप्रधान कहानियों में 
अन्तर है'। इसे समझ लेना चाहिये। सनोत्रेज्ञानिक कहानियों में 
सल सससस्‍्या सलोविज्ञान के सिद्धान्तों का प्रस्फूटन है. पात्रप्रधान 
कहानियों में विशेष पात्र के व्यक्तित्व का निर्भाण एवं विकास 
ही अन्तव्य है। यद्यपि दोनों चीजों का निकट का सम्बन्ध है' 
परन्त जहाँ वीजवस्त मनोविज्ञान से सम्बन्ध नहीं रखती, वह 
भी चरित्रचित्रण महन्वप्रण होता है, मनोविज्ञास उसे पष्ट' कर 
सकता है । पात्रप्रधान था चरित्रचित्रण प्रधान कहानियों को छोड़ 
कर शेप कहानियों में पात्रों का स्थान गौश 
कथानक ओर पात्रों के बाद शैत्नी का नाम आता है । वस्तु 
वर्णन, कथोपकथन, दृश्य-चित्रण, संचोधन अलेक शैलियों द्वाग 
कहानी की कथावस्तु चलाई जाती है। कोई-कोई कहानी ( जैसे 
कोशिक की कुछ कहानियाँ ) केवल कथोपकथन के आधार पर 
चलती है | इस प्रकार की कहानी कथोपकथन प्रधान कहानी कही 
जाती है, परन्तु नामों से कुछ आता-जाता नहीं। अधिकांश 
कहानियो में बम्तुबणेन ओर कथोपकथन का इस प्रकार संतुलित 
प्रयोग होता है कि कहानी में दोनों का यथा-आवश्यकता प्रयोग 
होता है। वस्तुवर्णन भी कई प्रकार का हो सकता है--आत्स- 
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कथात्मक ( में-शेज्ञी ), पर कथात्मक ( बह-शैली ), संबोधनात्मक 
( तुम-शैली )। उसको रूंप साधारण इतिब्ृत्तात्मक हो सकता है, 
या मनेवैज्ञानिक या कलात्मक । प्रायः इनमें से कोई अकेला नहीं 
चलता | कहानीकार कहानी को कह सकता है, या पात्र कह 
सकता है, या कहानी समाचारो, पत्रो, डायरी के पन्नों अथवा 
इसी प्रकार की चीज़ों के सहारे गढ़ी जा सकती है । कहने वाला 
प्रधान पात्र हो सकता है या गौशण पात्र | कभी-कभी कई-कहे 
पात्र बारी बारी से कहानी कह सकते हैं। सक्तेष में जितने 
कलाकार हैं, कहानी लिखने की उतनी ही शैलियों हैं | 


१६, कहानी और जीवन 


( १ ) कहानी और जीवन के सम्बन्ध मे जन-धारणा, ( २) कहानी 
जीवन का यथार्थ चित्र नहीं है, कल्पनामूलक कलात्मक चित्र है, 
( ३) यथार्थवादियों और कलावादियो के कहानी के प्रति दृष्टिकोण, 
(४) कहानी में यथार्थवाद और झादशवाद के सामझ्स्यथ की चेष्टा, 
(५ ) उपसहार | 


कुछ लोग कहानी को वास्तविक जीवन से बिल्कुल भिन्न और 
कुछ उसका विरोधी भी सममभते हैं । वे कहते हैं जीवन सत्य है, 
कहानी झूठी है । ससार के साहित्य में एक समय जो कहानियाँ 
लिंखी जाती थी उनमें सत्य की अपेज्ञा फूठ की ही अधिक मात्रा 
थी | पाठक वास्तविक जीवन की कट्ठुता से बचने के लिए उसे 
पढ़ता था। उसके जीवन में जो असभव था उसे वह कहानी में 
सम्भव बना लेना चाहता था। इस प्रकार की कहानियों का चलन 
शताव्दियों तक रहा। उन्नीसचीं शत्ताब्दी में वेज्ञानिक दृष्टिकोश 
का विकास हुआ ओर इस प्रकार की सामाजिक क्रांतियोँ हुई 

न्होने जनविशेष की अपेक्षा ज़नसाधारण का महत्व अधिक 
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घंढ़ायो है। फल यह हुआ कि पिछली सब कहानियों को मनुष्य 
ने वास्तविकता से दूर पाया। इसलिए वह कहने लगा--कहानी 
असत्य है, जीवन सत्य है । 
परन्तु बात ऐसी नही है | अन्य कलाओं की तरह कहानी भी 
एक कला है और अन्य कलाओ का जीवन से जो सम्बन्ध है' 
चही सम्बन्ध कहानी का भी है । जो आलोचक कहानी में जीवन 
का जैसा-का-तैसा रूप चाहते हैं उनके लिए यही कह देना उचित 
होगा कि कहानी जीवन का फोदू नहीं लेती, वह एक कुशल 
चित्रकार की तरह चित्र वनाती है | किसी चीज के वास्तविक रूप 
ओर उसके फोटू में बहुत अन्तर नहीं होता परन्तु किसी भी चीज 
और कुशल चित्रकार द्वारा बनाए हुए उसके चित्र में बहुत अन्तर 
रहता है। फोटू नि:सन्देह जीवन है, न कम, न अधिक । इसके 
विपरीत चित्र जीवन है, परन्तु कुछ कम, कुछ अधिक । फोदू्‌ 
जीवन की वास्तविकता के ऊपर आश्रित है परन्तु चित्र जीवन की 
वास्तविकता को छूता हुआ भी उससे ऊप ९ है। चित्रकार के सन 
वास्तविक जीवन का जो प्रतिविम्ब पड़ता है, वह उसके इृष्टिकोश 
द्वारा कुछ यहाँ, कुछ वहाँ बदल जाता हे। चित्रकार जो हमारे 
सामने रखता है वह वास्तविक जीवन नही होता | वह वास्तविक 
जीवन से कुछ अधिक भिन्न भी नही होता परन्तु उसकी विशेषता 
यह होती है कि वह जीवन के साथ-साथ देखने वाले के 
हइृष्टिकोश को भी हमारे सामने रखता है। जो परिस्थिति चित्र 
की है, वही परिस्थिति कहानी की भी है। इसीलिये चित्र सें 
चित्रकार के व्यक्तित्व का जो रथान होता .हे, वही कहानी में 
कहानीकार के व्यक्तित्व का | कहानीकार और चित्रकार दोनों ही 
जीवन को कैमरे की ताल के सामने नहीं रख देते। 
उनका व्यक्तित्व उनकी रचना और जीबन के बीच में आ 
जाता है। जीवन का जो भाग उनके व्यक्तित्व में छन कर 
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जिस ग्रकार उनके सामने आता है उस प्रकार वे उसका चित्रश 
करते हैं । 
इसीसे यथार्थवादियों की मॉग हमें खटकती है । यथाथवादी 
कहते हैं---हमें जीवन दो | तुम जो लिखो उसमें सच्ची घटनाओं 
का गतिविस्व हो | अपनी तरफ से न कुछ घटाओ, न बढ़ाओ, 
एक वात करो | कहानी में असम्भव वात कोई न हो । साधारण 
जीवन की साधारण वालें उसमें हों | उससें रोसांस न हो । बेकार 
ओर वेसतत्नब चीजे उसमें न भरो और न कल्पना से ही उसे 
भरो | यदि तुम कोई कपोलकल्पित घटना नहीं लिख रहे हो तो 
तुम्हारे हाथ-पैर जीवन से वँधे हुए हों।” सच तो यह है कि 
यथाथचादी जीवन के सत्य पर प्रत्येक वस्तु का बलिदान करता 
चाहते हैं। उनके लिय कहानी वास्तविकता ओर वास्तविकता 
कहानी है। दोनों में कोई अन्तर नहीं । 
ऊपर हमने एक दृष्टिकोण दिया है| दूसरा दृष्टिकोण उन्त 
लोगो का है जो कहानी की कला का अंश ससमभते हें | ते कहते 
हँ--“थयह जो तुझे जीवन में अपने चारों ओर देखते हो, थही 
क्या अनुभव है ? क्‍या जीवन का सत्य मनुष्य के सत्य से बड़ा 
है ? क्‍या सन स्वयप्त निर्माण नहीं करता ? और क्‍या बह जो 
निर्माण करता हे वह सत्य नहीं है ?” इस अ्रेणी के आलोचकों 
की दृष्टि में सत्य को उसी रूप में उपस्थित करने में कोई भी 
कला नहीं हैं। उनके निकट उनके अपने दृष्टिकोश को सूल्य 
अधिक नहीं है। उनका तकीे कहता है कि जीवन के सत्य के 
ऊपर एक दूसरा सत्य है। कहानीकार का सम्बन्ध इसी सत्य से 
है । इसे वे “कवि का सत्य” कहते हैं । 
सच तो यह है कि हमें इस दोनो दृष्टिकोशों में मेल विठाना 
| अनुभव को परिभाषा से जकड़ा नहीं जा सकता और उसकी 
सीमाएँ भी नही बनाई जा सकती । हम जो अपनी बहिर्द्रियों से 
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अहण करते हैँ वही सब अनुभव नहीं हे । वह तो अनुभव का 
एक अंश हैं। साहित्य में जिस अनुभव का हस प्रयोग करते हैं 
उसकी सीमाएँ कही अधिक बड़ी हसारा मन बाहर के अनु- 
भवों से महण किए हुए सत्य पर चिन्तन करता है। और अन्य 
अलुभवों से उन्हें रेंग कर उसे एक नया रूप दे देता हे। हमारी 
इन्द्रियों ने जो अनुभव किया था उससे मन का यह अनुभव 
भिन्न हो सझता है। परन्तु इसीलिये असत्य नहीं हो जाता । 
अपनी इन्द्रियों के द्वारा हम वाहर की वरतुओं से पहचान 
करते हैं। यह अनुभव की पहली सीढ़ी है। हम नीले आकाश में 
काले-काले बादलो को उमड़ते देखते हैं। अपने उस अनुभव 
को हम सत्य सानते हैं परन्तु यद्रि हम एक कविता में यह 
अनुभव ज्यो का त्यो रख दें तो उससे दूसरे व्यक्ति ( पाठक ) 
में हम अनुभूति किस तरह जगा सकेरो ? हसने बादल को अपनी 
आँखों से देखा और उन्हे अपने सतत में स्थान ठिया | हमारे सन्त 
ने इस अनुभव को अपने लिए सत्य बनाने की चेष्टा की-। उसने 
पहले के अनेक अनुभवों से उसका मेल वैठाया। सच तो 
यह्‌ है उसले अपने लिए सत्य की एक नई भूमि तैयार की | हमारे 
सन ने बादला में एक नए सत्य को स्थापित किया। उसने 
कहा-- आकाश के नीले जल सें एक तझुणी नहाने उतरी हे' 
ओर उसके केशपाश खुल कर जल के तल पर विखर गए हैं।” 
अब उसके लिए बादलो का यह रूप सी उतना ही सत्य हे जितना 
पहला रूप | सन सतत फ्रातिशील है। बह अनेक वस्तुओं को 
अनेक प्रकार से ढालता है ओर सच्चे अनुसवों की नीयों पर 
अनेक वाल के महल उठाता हे। पूतं अनुभवों के अनेक तत्त्वों 
से इन महलो का निर्माण होता है। इस प्रकार कवि-सत्य का 
जन्म होता है | 

मन का विषय कल्पना है। सत्य ओऔर कल्पना का आधार 
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लेकर मायावी मन अनेक खेल खेलता है जो उसके लिए सत्य 
है | मनष्य का मन जहॉ-कहीं है वहाँ वह उसके लिए सत्य हे 
क्योक्रि सनी मन एक ही तत्त्व के बने हैं। हम केसे कह दें कि 
बाहर जो है सत्य है ओर अन्दर जो है झूठा है।बाहर का 
अनुभव जिस प्रकार से सत्य है उस प्रकार भीतर का अनुभव 
भी सत्य होगा । जब तक मन की बात एकदस असंभव न हो 
तब तक हम उसे सभव मान ले सकते हैं । 

ऊपर के तक से हमने यह सिद्ध क्रिया कि तब तक हम क्रिसी 
कहानी को भ्रूठा नही कह सकते जब तक वह हमारे आदइशें 
जगत में सम्भाव्य हो सकती है। यदि कहानी क्रिसी भी परिस्थिति 
में किसी तरह संभव हो सकती है तो हमारे लिये सत्य है | 

ऊपर हमने जो तक दिया है उस पर चल कर ऐसे आलोचक 
जो कला को महत्त्व देते हैं आदर्श और रोमांस को भी उतना: 
ही सत्य समभते हैं जितना यथार्थ जीवन को । कहानी की दुनिया 
में यथार्थ, आदशे ओर रोमांस की सीमाएँ मिल जाती हैं ओर 
हम इन तोनों को एक दूसरे से अलग नहीं कर सकते। यथा 
ओर कल्ञा का रूप देने में हमें आदर्श की सहायता की जरूरत 
होती है और रोमांस अतिशयोक्ति न हो जाय इस भय से उसमें 
यथाथ का पुट देना होता है। सच तो यह है कि कहानी में हमें 
कहानी की कल्ला और कवि-सत्य पर अधिक ध्यान देना होता 
है इसलिए हम यथाथ और रोसास को इन दोनों से अलग नहीं: 
कर सकते । इन दोनो तत्त्वों की सहायता से ही हम यथा को 
सनोरंजक बना सकते हैं । इसके लिए हमें कल्पना का थोड़ 
आश्रय लेता पडता है। इसके सिवा हम प्रत्येक अतिग्राकृतिक 
आर अलौकिक को यथार्थ घटना के समीप ला सकते हैं. यदि 


हम उस घटना के साथ ऐसी घटना भी जोड़ दें जो मानवमनो- 
विज्ञान पर आश्रित है । 
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अन्त में हम इस नतीजे पर पहुँचते हैं कि कहानी में यथार्थ 
ओर अनुभव को विस्तृत अर्था में लेना चाहिये। यथार्थवादी 
इन दोनों शब्दों के बहुत संकीर्ण अथ लगाते हैं। वे कहानी में 
वैज्ञानिक नपी-तुली सच्चाई चाहते हैं परन्तु उनको याद रखना 
चाहिये कि कहानी को कल्ात्मक ओर प्रभावशाल्री बनाने के 
लिये यह आवश्यक है कि उसे साधारण जीवन से-ऊपर उठाया 
जाय। 
साहित्य मे सबसे महत्त्वपूर्ण वस्तु कल्पना है। मनुष्य जहाँ 
अत्येक चस्तु को विस्तार में जानना चाहता है वहाँ वह यह भी 
चाहता हे कि इस प्रकार का ज्ञान उसे सरलता से मिल जाय । 
बह फूल की पखुडी नोच कर उसके प्रत्येक भाग से परिचित होने 
की चेष्टा करता है परन्तु साथ ही वह यह भी चाहेगा कि 
उसका मन फूल की पूर्णता को भी ग्रहण कर सके | कहानी सन 
की अपेक्षा हृदय की अधिक स्पशे करती है | अतः उससें चुनाव 
की बड़ी आवश्यकता हे | अधिक चुनाव से मन सतुष्ट हो जाता 
है, हृदय ऊब जाता है। वह प्रत्येक वस्तु जो हमारे मनोभाव 
ओर हमारे मनोभावनाओं पर प्रभाव डालती है, ओर उनमें 
रसात्मक श्रांति उत्पन्न करती है, वह भअत्येक वस्तु जो थोड़ी देर 
के लिये प्रथ्वी के समतल से ऊपर उठा कर एक दूसरी अधिक 
सुन्दर और कम परिचित प्रथ्वी पर स्थापित करती है-+बह 
प्रत्येक बस्तु हृदय को ग्राह्म है। इसलिये कहानीकार बस्तुओ के 
विस्तार मे न जाकर उनकी कुछ विशेषताएँ चुन लेता है और 
उन थोड़ी विशेषताओं को कहानी में इस तरह जोड़ता हे कि 
डस थोड़े वर्णन के द्वारा ही पूरी वस्तु की व्यजना हो जाती है । 
पाठक जब थोड़े से वर्णन मे परी वस्तु स परिचित हो जाता है 
तो बह यह क्यों चाहेगा कि वह उसके विस्तार में जाय ? 
व्यथार्थवादी और आदर्शवादी कल्नाकार के दृष्टिकोश सें केवल 
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यह अंतर है कि जहाँ यथाथवादी अत्येक वस्तु को विस्तार में 
देखता रहता है और सब कुछ बता देना चाहता हे, वहॉ 
आदर्शवादी कल्लाकार हमारे सामने वस्तु की विशेषताएँ रखता 
है, इस तरह कि जिन चीजों को उसने स्थापित नहीं किया हे, 
सन उनकी स्वयम्‌ कल्पना कर लेता हे। आदशवादी कलाकार 
अपनी चुनी हुईं चीज़ो का यो ही वर्णन नही कर देता। वह उसमें 
अपने सनोभावों की व्यजना भी रखता है। और वह उन चीज़ो 
को अपनी आत्मा के रस में ल्पेट कर पाठक के सामने रखता 
है। वह यथाथंवादी की तरह शुष्क दाशनिक नहीं हे, भाव- 
प्रधान कवि है । 

सक्तेप में, हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि कहानी में 
यथार्थ जीवन का चित्रण आवश्यक है।न होने से कहानी 
कपोत्न-कल्पना-सात्र रह जायगी। हम किसी भी ऐसी वस्तु को 
स्वीकार नहीं कर सकते जिसके लिए हमारा अनुभव हमें तैयार 
नहीं कर देता या जो हमारे मनोविज्ञान से मेल नहीं खातीं। 
परन्तु इसके साथ ही हमें कला का मुख सी देख कर चलना पड़ता 
है| हम जीवन का सत्य तो अवश्य उपस्थित करें परन्तु वह सत्य . 
वैज्ञानिक सत्य पर न आश्रित होकर कला के सत्य पर आश्रित 
हो । कहानी का जो उद्देश्य रहे वह कल्लापूर्ण ढंग से स्थापित किया 
गया हो | पाठक उसे कहानी के भीतर से पाये। कहानीकार कोई 
पुरोहित नही हे जो शिक्षा देता फिरे। हो सकता है कि कहानी 
को नीव किसी ऊँची नेतिक शिक्षा पर रखी गई हो, हो सकता हैः 
कि कहातीकार ने कोई नेतिक इृषप्टिकोश उपस्थित किया हो। 
परन्तु उस नेतिक शिक्षा अथवा नेतिक दृष्टिकोण को शुष्कवर्णना- 
त्सक ढंग पर उपस्थित करना भूल होगी । कत्ना का काम पाठक 
की संवेदना, उभारना और उसे सत्य में सौन्दर्य का दर्शन करना 
है। कहानी यह काम करे तब वह सफल कहानी है। 


हिन्दी साहित्य 
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(१ ) हिन्दी साहित्य में भारतवर्ष की प्रमुख आध्यात्मिक साधनाएँ, 
( २) हिन्दी साहित्य में हिन्दू जातीयता और राष्ट्रीयता, (३ ) हिन्दी 
साहित्य मे कुठम्ब्र की संस्था, ( ४ ) हिन्दी साहित्य को परतन्त्र साहित्यिक 
की उपज होने के कारण लाकज्षित नही होना होगा, (५) हिन्दी साहित्य में 
परतन्त्रता से पहले चली हुईं परम्पराएँ, ( ६ ) हिन्दी साहित्य और जनता, 
(७ ) हिन्दी साहित्य मूलतः हिन्दू-सस्कृति की उपज है । 
हिन्दी साहित्य में पिछले एक हजार वर्ष की भारतीय 
साधना, चिन्ता ओर संस्कृति सुरक्षित है। 
इन एक सहस्न से ऊपर वर्षा में भारतवर्ष की प्रमुख साधना' 
आध्यात्मिक रही हे। यह आध्यात्मिक साधना दो ग्रमुख धाराओं 
में हमारे सामने आती हे | एक धारा ऊपर के समाज ( सवण ) 
को लेकर बढ़ती है ओर ग्राचीन हिन्दू पोराशिक घर्म-भावना पर 
आश्रित है। वह दूसरे बर्ग की साधना से बहुत कम प्रभावित 
होती है, परन्तु अपने ही बर्ग में उसके कई आलम्वन हैं---कष्ण, 
रास, अन्य अवतार, देवी-देवता । यह साधन वैष्णव ' काव्य में 
प्रकाशित हुईं है | १६वी शताब्दी से चल कर आधुनिक काल तक 
यह धारा अटूट चली आती है । इस साधना का रूप भक्ति है। 
दूसरी साधना-धारा विशेषतः निचले वर्गों में बही है। वह एक 
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प्रकार से सवर्णों के आध्यात्मिक अधिकारों के प्रति प्रतिक्रिया 
है । यह धारा अवतारवाद का विरोध करती है। जनता के अनेक 
विश्वासो को पकड़ती है | हृठयोग में इसे विश्वास है। प्रारम्भ 
में इसने नेतिकता की उपेक्षा की है परन्तु धीरे-धीरे कट्ृर 
नैतिकता का समावेश इससें हो गया है। यह साधना-थधारा 
लोकपक्ष को अपने सामने रखती है । इसका दृष्टिकोश यथाथ्थ- 
वादी है। इसने मध्ययुग की जातीय भेद समस्या और हिंन्दू- 
मुस्लिम समस्‍या को हल करने की चेष्टा की है। जनता के नेतिक 
बल को ऊपर उठाया है। 

मुसलमानों के एक वर्ग--सूफी-संतो--की आध्यात्मिक 
साधना भी एकांश में हिन्दी सूफी काव्य में प्रकाशित हुई परन्छु 
वहाँ उसका सौलिक रूप से बहुत कुछ बदला मिलता है। 

हमारे हिन्दी साहित्य में इन मुख्य आध्यात्मिक साधनाओ के 
अतिरिक्त अनेक लोकिक भावनाओ और चिन्तनाओं के भी दर्शन 
होते हैं। परन्तु उनका सम्बन्ध विशेष बवर्गा से है । 

प्रारस्भिक काल की वीरगाथाओं में शासक बर्गे ( क्षत्रिय, 
राजपूत ) के खझंगारमृल्षक वीरत्व का सुन्दर जित्रण हे। इसमें 
जातीय या राष्ट्रीय भावना नहीं | सन्नहवीं शताब्दी के वीरकाग्य 
में यह भावना पयाप्त मात्रा में मिलती है। हिन्दू जातीयता 
मुसलसान जातीयता के विरोध में उठ खड़ी हुईं है। १ध्वीं 
शताब्दी के आरम्भ तक देश के शासक और उसके सम्पके सें 
आने वाले वर्ग में श्ूगार भावना की प्रधानता थी। १६वीं 
शताब्दी में विलास ओर कला क्त्रिमता को प्रधान स्थान मिला । 
१६वीं शताब्दी के बाद हमारा साहित्य पहली बार जनापेक्षित 
हुआ, अतः उसमें सच्चे रूप में जब भावनाएँ प्रस्फुटित हुई । 
साथ ही उसका स्त्रर आध्यात्मिकता एवं अति-श्ृंगारप्रियता से 
उतर कर लौकिक हुआ और अनेक आरोह-अबरोहो में फूटा | 
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अब से साहित्य के विषय हुए--देशप्रेम, जातिग्रेम, लोक-सेवा, 
आशा और निराशा, सामाजिक, अर्थनैतिक और राजनेतिक 
संघ ओर व्यक्ति पर इनकी प्रतिक्रियाएँ । 
भारतीय संस्कृति का आधार कुटुस्ब है | सूफियों के 
कथाचरित्र, रामचरितमानस ओर उपन्यास साहित्य को इसीका 
आधार मिला है। कुठुम्ब ओर उसकी संस्था से विकसित अनेक 
प्रसंगों ने हिन्दी साहित्य को रसप्रित किया है । 
परोक्ष रूप से चाहे हिन्दी साहित्य के पीछे परतन्त्रता का स्व॒र 
बजता हो, परन्तु वह परतन्त्र साहित्यिकों की उपज होने के कारण 
लाब्छित हो यह बात नहीं। परतन्ञजता के कारण हमारी भाषा 
ओर हमारे साहित्य पर शासक जातियों की भाषा और उनके 
साहित्य के प्रभाव पड़े और उनके स्वतंत्र विकास में बाधा पड़ी 
परन्तु इस मत को बहुत दूर तक नहीं बढ़ाया जा सकता। हो 
सकता है स्वतन्त्र होने पर कुछ नए उपकरण होते, कुछ इन्हीं 
स्व॒रों का नाढ तीत्र होता, परन्तु परिस्थित्ति मुलत*ः बदल जाती 
यह सोचना भूल है। . _ 
हमारा वैष्णव साहित्य पोराणिक साहित्य का आधार लेकर 
चलता है ओर साथ ही उसे संस्कृति काव्यों और काव्य शास्त्रों 
का सहारा भी मिलता है। हम देखते हैं कि बौद्ध धर्म के हास के 
बाद देश में सगुणोपासना के आधार पर बैष्णबमत का 
पुनरुत्थान हो रहा था। हिन्दी साहित्य में बह्ी प्रस्फुटित हुआ 
है। संभव है कि विदेशी शासन ने कवियो की दृष्टि कृष्ण और 
राम तक ही सीमित कर दी और उनके स्वर को रुष्ट' नहीं होने 
दिया | परन्तु मूल रूप मे मध्य युग का वैष्णव पुनरुत्थान एवं 
बराबर गंभीर और व्यापक होती हुई घारा का अंतिम परिच्छेद 
है। उसमें हमारी संस्क्रात की सुन्दरता नैतिक भावनाएँ सुरक्षित 
हैं। सूफी साहित्य में भी बहुत कुछ भारतीय हैं, उसके आध्या- 
हि 
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त्मिक अर्था को हटा कर लगभग सब भारतीय हैं ओर 
श्राध्यात्मिक अर्थ भी भारतीय चेदांत के आधार पर अवस्थित 
भक्तिसत से अधिक दूर नहीं पड़ते । 

आंगार साहित्य के मूल मे भी एक परम्परा हे | इस परम्परा 
की ओर कवि क्यों बहे, इसका उत्तर सामयिक परिस्थिति ऑर 
आभ्रय-द्ाताओं की रुचि भले ही हो, परन्तु प्राचीन प्राकृत और 
सस्क्ृत मुक्तक कारो, काव्याचार्या ओर महाकवियो के काव्य 
“हिन्दा के खूंगार साहित्य को पत्-पल्न पर बल देते रहे हे । वास्तव 
में सस्कृत झूंगार साहित्य ने बैष्णबधर्म भावना को भी प्रभावित 
किया और उसके साहित्य को भी । राधाकृष्णु के आत्नस्वन के 
कारण इस प्रभाव पर दृष्टि नही जाती परन्तु जब युग की विशेष 
परिस्थिति के कारण आलस्वना का स्वरूप अस्पष्ट' हो गया 
अथवा काव्य उनसे स्वतन्त्र हो गया, तो हमें हिन्दी के रीत्तिकाव्य 
के दर्शन हुए | ह 


परन्तु १ण्वी शताब्दी तक के हिन्दी साहित्य मे कई अभाव 
खटकते हैं | बह अधिकतः ऊध्बेसूल है । बह या तो परलोक पर 
आश्रित हे या असाधारण शासकवर्ग पर | उसमे जनसाधारण के 
प्रतिदिन के सुख-दुख और आशाकांज्ञा के नाम पर कुछ सी 
नहीं। इस बड़े काल से जन-समाज क्या केवल भक्त था ? या 
इन्द्रियजन्य वासनाओ में ही लिप्त था ? क्‍या उस समय हिन्दू 
तारियों आत्मोत्सर्ग नही करती थीं ? पुरुष अपने सम्मान और 
स्व॒तन्त्रता के लिए सुख की बलि नहीं देते थे ? क्यो कुट्ुम्ब इसी 
प्रकार नहीं चल रहे थे जिस प्रकार आज चल्त रहे हैं ? परन्तु ये 
सब हमारे काव्य से कहाँ 


_ बात यह है कि उस समय साहित्य का मुख जनता की ओर 
नहीं था। काव्यपरिपाटी में जनता का कोई स्थान नहीं था। 
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जनता अपना अलग साहित्य बना रही थीं। यह साहित्य 
लोकगीत साहित्य है जिसका केवल कुछ अंश सुरक्षित रह सका 
है। सूक््म अध्ययन से यह अवश्य पता चलता है कि हमारा 
साहित्य और जनसाहित्य बराबर एक दूसरे से प्रभावित होते 
रहे है परन्तु उनमें एक दूसरे का स्थान नहीं ले सका । आधुनिक 
काल में भी साहित्य जनसाहित्य के समीप नहीं आया है, न 
भाषा की दृष्टि से ओर न भाव की दृष्टि से। अभी भाषा और 
भरावप्रकाशन-सम्बन्धी प्राचीन रूढ़ियों कड़ी है, टूट नही पाती । 
परन्तु अब उसका मुख जनता की ओर हो गया हे। उसमे 
जनसाधारण की आशा-निराशा के स्वर बजने लगे हैं । 
हिन्दी साहित्य को हमें एक दूसरी दृष्टि से भी देखना होगा । 
वह मूलतः हिन्दू संस्क्रति की उपज हे | इस संस्कृति को पिछले 
एक सहसत्र वर्षा में दो विदेशी सस्कृतियों से मोरचा लेना पड़ा 
है । दोनों वार उसने अपनी स्वतन्त्रता की रक्षा की है। जहाँ एक 
वर्ग विदेशी संस्कृति से सामज्ञस्य स्थापित करने की समन्वय- 
भावना लेकर चला, वहाँ दूसरा प्रतिरोध-सावना लेकर चला, 
प्राचीनकाल में पहले वे ने संत काव्य की रचना की, दूसरे वर्ग 
ने वेष्णव साहित्य की । जो वर्ग ग्रतिरोध भावना लेकर चला 
उसने पत्येक बार प्राचीन सांस्कृतिक व्यवस्था को सममक कर उसे 
नवीन परिस्थिति के अनुसार नय। रूप देने की चेष्टा की । फल्तः 
वह पोराणिक विषयों की ओर मुड़ा और उसकी भाषा में 
तत्समता बढ़ी । इसीलिए सोलह॒वी ओर उनन्‍नीसवी शताब्दियों में 
हमें एक बड़ी संख्या मे उन स्मृति अन्थो और पुराणों का अनुवाद 
होता हुआ दिखिलाई पड़ता हे जो हमारी संसक्षति के आधारस्तम्भ 
हैँ । वास्तव में हमारा वेष्णब साहित्य मध्ययुग के पुनुरुत्थान 
मूलक साहित्य को केबल एक अंश है । उसे व्यापक क्षेत्र मे रख 
कर ही उसका ठीक-ठीक मूल्य ऑका जा सकेगा। इसके साथ 
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ही कहीं-कहीं थोड़ी-बहुत वर्से भावना के भी दशेन होते हैं. परन्ठु 
उसका रूप कहीं भी सुस्पष्ट नहीं हो सका है। 


१८, हिन्दी नाटक और रंगमंच 


( १ ) नाक के लिये रंगमंच की आवश्यकता--'साहिल्बिक 
नाटक! न साहित्य है, न नाटक ( २) हिन्दी नाटक का इतिहास, 
( ३ ) हिन्दी प्रवेश के रंगमच का इतिहास (४ ) रंगमंच के अभाव 
के कारण अनुवादित और साहित्यिक नाठटको का आविष्कार (५ ) हिन्दी 
नाटक और पारसी रंगमच (६ ) स्वतन्त्र हिन्दी रंगमंच के स्थापन 
की आवश्यकता (७) हिन्दी रंगमंच का रूप क्या होना चाहिये 
ह ८) कुछ आधुनिक प्रयत्न । 


नाटक और रंगमंच का अत्यन्त निकट का सम्बन्ध है। 
नाठक नहीं है तो रंगमंच क्या होगा ओर बिना रंगमंच के नाटक 
क्या ! नाटक साहित्य का एक ऐसा अंग है. जिसका प्रदर्शन 
रंगमंच पर ही हो सकता हे। नाटक पढ़ा भी जा सकता है, पढ़ 
कर सुनाया भी जा सकता है, परन्तु उसकी सार्थकता इसीमें है 
के वह रंगमंच पर खेला जाय । हमारे कुछ नाटककार कहते 
हैं-“हमें रंगमंच से क्या ? हम तो साहित्यिक नाटक लिखेंगे। 
उन्हें पढ़ो | काव्य-रस लो | हो सके तो खेल लो, नही हो सके तो, 
जाबा, रहने दो ।” परन्तु यह दृष्टिकोण ही ग़ल्नत है। 
“साहित्यिके नाटक! न साहित्य है, न नाटक | नाटक में नाटकत्व 
का होना आवश्यक है ओर इस नाटकत्व या नाटकीयता को 
भरखने के लिए रंगमंच चाहिये | 

हिन्दी नाटक आधुनिक वस्तु है। यों हिन्दी का साहित्य एक 
सहस्र वर्ष पुराना है परन्तु उसमें कविता-ही-कविता है। नाटक 
के लिए गद्य चाहिये। गद्य १६वीं १७वी शताब्दी में पहली बार 
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हमारे सामने आयो | तब मुसलमानों का राज्य था। मुसलमान 
स्वयं मूर्तिकन्षा के विरोधी, संगीत और चित्रकला के विरोधी, 
किसी भी प्रकार के अनुकरण के विरोधी थे। उनके यहाँ “नाटक ' 
जैसी कोई चीज़ नहीं थी | यहाँ उनके आने से पहले ही यह चीज़ 
समाप्त हो गई थी । पराजित हिन्दू जनता उसका उद्धार भी नहीं 
कर सकी | फल यह हुआ कि मुसलमानी राज्य में न नाटक लिखे 
गये, न रंगमच की आवश्यकता पड़ी। कुछ नाटक अनूदित 
अवश्य हुए--हृदयराम ने सरकृत हनुमन्नाटक का अनुवाद किया, 
नेवाज ने शकुन्तला का अनुवाद किया, त्रजवासी लाल ने 
प्रयोधचन्द्रोदय का अनुवाद किया। देव का साया प्रपंच नाटक 
आध्यात्मिक कविता-सात्र है, यही हाल प्रबन्धचन्द्रोदय ओर 
समयसार का है जिनमें घेय, दया, पाप, पाखणश्ड, ईंष्या आदि 
को पात्रो के रूप में उपस्थित किया गया है। आनन्द रघुनन्दन 
प्रश्मति कुछ मोलिक नाटक लिखे भी गए तो आद्यांत छन्द में ओर 
पात्रो के प्रवेश, प्रस्थान, दृश्यपरिवर्तेत इन जैसी नितान्त आवश्यक 
बातों का कहीं पता नही | होता भी केसे, रगमंच तो था ही नहीं । 
नाटक के नाम पर सम्बादशेली मे कविता ही लिख दी जाती थी । 
जिस हिन्दी नाटक में सबसे पहले पात्रों के प्रवेश आदि का 
ध्यान रखा गया है और नाटकीय नियमो का पूर्णतः पालन किया 
गया है, वह “नहुष” नाटक है। इसके लेखक भारतेन्दु बाबू 
हरिश्चन्द्र के पिता श्री गिरिघरदास थे | इस नाटक के बाद राजा 
लक्ष्मणसिह के “शकुन्तला” अनुवाद का नाम आता है। फिर 
बाबू हरिश्चन्द्र के मौलिक और अनूदित नाटक आते हैं । हरिश्चन्द्र 
ने लाटक ही नही लिखे, रंगमंच का भी आयोजन किया। काशी 
में नाटक सण्डली की स्थापना हुईं जिसमें भारतेन्दु के कुछ नाटक 
सफलतापूर्वक खेले गए | सत्य हरिश्चन्द्र, मुद्राराक्षस, नीलदेवी, 
भारत दुदंशा, अन्घेरनगरी--इन कुछ: नांटको ने रंगमंच पर भी 





१०२ प्रबन्ध पूर्रिसा 


अच्छी सफलता पाई | उन्नीसवी शताब्दी के अंत तक हिन्दी में 
नाटक-साहित्य अचुर मात्रा में उपस्थित हो चुका था ओर कलकत्ता, 
काशी तथा प्रयाग की रगशालाओ में खेला भी जा चुका था। 
नाटको के विषय पौराणिक अथवा सामाजिक होते थे। उस 
समय की जनता की अभिरुचि को इन नाटकों में अच्छी चीजें 
मिली जिनसे उसका मनोरंजन हुआ | रंगमंच ने नाटकों के 
विकास में सहायता की | अंग्रेजी शिक्षा द्वारा सद्यः परिमार्जित 
अशिरुचि के नित नवीन सम्पर्क में आने के कारण देवता, राक्षस, 
यज्ञ, गन्धर्वादि दैवी पात्र कम होते गए, देवी चमत्कारों और 
आश्चयं घटनाओ की ओर से नाटककारों और प्रेक्षकों की दृष्टि 
हंटी और भावों के संघर्ष की ओर बढ़ी । 

परन्तु तभी हिन्दी प्रदेश का रंगंच पारसी थियेटर 
कम्पनियों के हाथ में चत्ना गया। अभी साधारण जनता का 
पूरा-पूरा रुचि-परिष्कार भी न हो पाया था कि यह घटना घटी | 
थियेटर के उद्‌ लेखकों के लिखे नाटकों की अति-नाटकीयता, 
तड़क-भड़क, गय-पत्च मिली चलती भाषा ओर पोरागिक तथा 
रोसांचक कथानक ने हिन्दी रंगमंच ओर मौलिक हिन्दी नाटक 
का अन्त कर दिया । राजा और सन्त्री से लेकर शृत्य तक पद्म 
में बोलते थे, पुरुष त्लियों का पादे करते थे, जड़ाऊ जेवरों और 
रंगबिरंगे रेशमी कपड़ों में सिर से पैर तक लदे हुए पात्र सेंडेती 
करते हुए आते, भ्रेंडेती करते हुए चलते जाते, परन्तु कही परदों 
कक के बीच कोई देवी पात्र आकाश से उत्तरता, कहीं 

ह प्रथ्वी से ससा जाता। जनता ताली पीटती। उसकी 
कुवूहलबृत्ति को ग्रदीप्त करने वाले इस पारसी थियेटरों ने भाव 
प्रधान हिन्दी नाटकों के लिए न रंगमंच छोड़ा, न जनता | तब 
ने अब तक हिन्दी नाटक को रंगमंच नहीं मिला है। 

रंगमंच नही रहा परन्तु नाटक लिखने की परम्परा बनी 
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रही | कुछ दिनों तक मौलिक नाटक नहीं लिखे गए | अनुवादों की 
धूम मची। कालिदास, भवभूति, ह्रिजेन्हडलाल राय और 
शेक्सपियर के अनुवादों से हिन्दी नाव्य साहित्य का भांडार भरा 
गया | अनुवादों की यह परम्परा अब तक चली आती ह्ढै। 
गैल्सवर्दी, मोलियर और इब्सनप्रभ्ृति विदेशी नाटककारा की 
॥ | भें (७ 

बहुत-सी रचनाएँ अनुवाद रूप में हिन्दी साहित्य सें आ गई हैं। 
संमय-समय इनमें से कुछ को विद्यार्थी लोग छोटे-मोटे रंगमंचों 
पर खेलते भी रहे हैं, परन्तु इन अनुवादों को भी अलमारी तक 
ही अधिक सीमित रखा गया है। फल यह हुआ है कि आज 
नाटक “पाछ्य” हो गया है| वह विश्वविद्यालयों, कालेजों ओर 
पुस्तकालयों के बाहर आना नहीं चाहता | 

जिस युग में हिन्दी का नाख्य भांडार विभिन्न साहित्यों के 
नाटकों से भरा जा रहा था उसी य॒ग में कुछ हिन्दी प्रेमी पारसी 
. थियेटरों के लिए हिन्दी भाषा में नाटक भी लिख रहे थे। ये 
नाटक पारसी स्टेज पर खूब प्रसिद्ध हए। छप कर प्रकाश में 
भी आये। इन थियेटरी नाटककारों में पं० राधेश्याम ओर श्री 
नारायशप्रसाढ बेताव प्रमुख हैं | इनंका नात्य साहित्य भी आज' 
हिन्दी की सम्पत्ति हे परन्तु वह नाटक के ऊँचे सापदंडों पर परा 
नहीं उत्तरता | वह पारसी थियेटर का प्रतिविस्व है । हिन्दी प्रदेश 
की जनता अथवा हिन्दू संस्कृति को उसमें हँढ़ना मू्खेता होगी। 
उसमें साहित्यिकता की मात्रा भी बहुत कम है। फलस्वरूप, 
पारसी रंगमंच के वहुमूल्य उपकरणों के साथ चाहे वह 
कितना ही सफल रहा हो, लिखे हुए रूप में उसमें कोई भी 
आकर्षण नहीं। बिपय वहीं है। समाज ओर पोराशणिक एवं 
धार्मिक कथाएँ | 

नाटक-साहित्य की इस दुदेशा को देख कर कुछ ऊँची कोटि 
के साहित्यिको का ध्यान उनकी ओर गया। इनमें बावू जय- 
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शंकरप्रसाद अग्रगस्य ६। इन्होने अजातशत्र, जनमंजय का 
तागयक्ष, स्कन्दगुप्त, चन्द्रगुप्त, विशाल आदि कई उच्च कॉटि 
के नाटक लिखे। परन्तु भापा क्लि्ट है, कथानक भी रगमंचाप- 
यागी नहीं | चरित्राचित्रण अवश्य अच्छा हुआ है परन्तु रंगमंच 
के नाटका में नाव्यापयाणिता की ओर जो श्यान रखा जाता है, 
उसका नितात अभाव हैं। ऐसा हाना आवश्यक था। प्रसाद 
बाबू रगमंच से परिचित नहीं थे। एक दो अवसरों के अतिरिक्त 
उसनक नाटक उनके सामने खल भी नहीं गए, अतः उन्होने रगमंच 
की एकदम उपेक्षा की । आलाचको की चिल्लाहट से चिढ़ कर जेंसे 
उन्‍्होंन नाटक ओर रंगमंच के सम्बन्ध के विषय में एक विशेष 
मत हा गढ़ ल्िया--वह्‌ नाटक लिखेंगे, रंगमच वाले रगमंच को 
उनके नाटकों के लिय तेयार करें । उनके आलोचको एवं समर्थको 
ने भी आखिर यहा निश्चय किया हे--असादजी के नाटकी 
की सवाड्भ समीक्षा बिना हिन्दी के स्व॒तन्त्र रंगमंच की स्थापना 
नहीं हो सकेगी । उसका नाव्य-चमत्कार तो हम तभी देख सकेंगे । 
उद्योग उसीके लिए होना चाहिये ।” 
परिस्थिति सचमुच विचित्र है। हिन्दी के नाटककार नाठक 
लिखते है, वषे भर-में दस-बीस नाटक प्रकाशित हो ही जाते है । 
परन्तु हिन्दी का कोई अपना रगमच नहीं हे | इसलिए वे पस्त- 
कालयो में स्थान पाते हू या कोसे बुक (पाछ्यग्रन्थ) बन कर 
समाप्त है जाते हैँ । उनका अभिनय नहीं होता । फलत. लेखक 
यह नहीं जान पाता कि अभिनय की दृष्टि से वह कहाँ सफल है, 
कहो असफल | कुछ संडलियों वर्ष से एकाथ बार यहाॉँ-वहाँ से 
परदे जुटा कर कोई अभिनय भी कर लेती है तो दर्शक इकट्ठे 
नहीं होते। भारतेन्दुकाल में रंगमच धीरे-धीरे पनपने लगा 
था| इतने में पारसी स्टेज आ गया । हिन्दी के नाटककार बेंगला 
'गसच की सफलता को देख कर हाथ मलते ही रह गए। आप 


हिन्दी साहित्य १०५८ 


कुछ करते-घरते नहीं बना तो बेंगला के अनुवादों से हिन्दी का 
भांडार भर दिया | फिर जब इन अनुवादों की बहुलता ने हिन्दी 
ताटककारों को जन्म दिया तो सस्ती भावुकता लेकर वत्तेसान' 
सिनेमा के सवाक्‌ चित्र-पटों का अभ्युदय हो गया | फलत: हिन्दी 
के नाठक के लिए अभिनय का स्थाँग भर रह गया । फिर वह भी 
समाप्त। जो नाटककार स्व॒तन्त्र रूप से नाटक लिखने लगे थे, 
उन्होंने रंगमंच के पुनरुत्थान के लिए कोई प्रयत्न नहीं किया। 
वे रंगमंच के ज्ञान ओर अभिनय के अनुभव से शून्य रहे परन्तु 
नाटक लिखते गए. । इस प्रकार “हृश्यकाव्य” नाटक हिन्दी में 
“पाम्यकाव्य  सात्र रह गया । 
यह हम जानते हैं कि पारसी थियेटर और आज के सिनेमा 
भवन ने जनता की अभिरुचि बिगाड़- दी है। वह कथानक 
चाहती है, रोमाच चाहती है। कोतूहलवद्धेक घटनाएँ एक-एक 
कर मज्ब पर आती जाएँ। कुछ चमत्कार हो। दृश्यों की 
जगमगाहूट और परदों की फटफटाहट से उसकी आँखो को चौघ', 
लगे, कान बहरे हो जाये | ऐसा नाटक चाहिये ' ऐसा रंगमंच हो | 
तब वह करतल ध्वनि करती हुई कहेगी--8एक्षावार्े, 
"5प्एछणफ, “॥%व्छशी।णआाए? “खूब-खूब” (7०० शाठट! [ 
परन्तु इलाज क्या है ? क्‍या हाथ पर हाथ रख बेठ जाना श्रेष्ठ 
होगा ? जानते हैं जनता की रुचि बिगड़ी है, परन्तु सेंमालिगा 
कोन ? सुधरेगी कैसे ? यह तो साहित्य-प्रेमियों का ही कास हे 
कि जनता में नाटक के लिए अभिरचि उत्पन्न करे । उसकी रुचि' 
का साजेन करे | नहीं तो, जनता और उनसे सम्पक ही केसे होगा 
नाटक किसके लिए लिखे जायेगे। आवश्यकता इस बात की है. 
कि हिन्दी प्रेमी संस्थाएँ इस कास को अपने हाथ में ले । कलकत्ता, 
काशी, प्रयाग, आगरा, दिल्‍ली जेसे बड़े-बड़े नगरो में एक-एक 
हिन्दी रगमंच अवश्य स्थापित हो। इनमें साहित्यिको के लिखे 
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हुए नाटक अभिनीत हों । जनता के मनोरंजन के लिए भी ध्यान 
रखा जाय | उसे ऐसा प्रतोमल दिया जाय कि वह अधिक से 
अधिक संख्या में इन नाटकों का अभिनय देखे | नाटककार को 
भी जनता और स्गमंच का अध्ययत करने का मॉका मिलने परन्तु 
ऐसा हो, इसके साथ ही इसमें नाटक-सम्बन्धी अपनी चहुत-सी 

धारणाएँ भी बदलनी होंगी । 
हमारे नाटक बड़े-बड़े होते हैं | हमें छोटे-छोटे नाटक लिखते 
होंगे जो सिनेमा से अधिक समय न ले | ६००--१२४ प्र॒ष्टों का 
नाटक २ घन्टो में अभिनीत हो सकता है। इससे अधिक बड़े 
नाटक आधुनिक मत के लिए उपयोगी सिद्ध नहीं हागे। सच 
साटक गंभीर भी नही हो | कुछ ग्रहसन हों। कुछ एतिहासिक ! 
कुछ रोमांचक | कुछ यथार्थवादी। उनमें स्वगतकथन--जैसे 
पुराने भद्दे ग्रयोग न हों जो आज के युग में अस्वाभाविक लगें। 
नाटककारों के लिखे हुए संकेतों के अनुसार ही नाटकों का 
अभिनय” किया जाय। उधर नाटककार भी रंगसंच का 
अधिकाधिक ज्ञानाजेन करे और धीरे-धीरे संकेत लिखने में पद्ध 
हो जाये | पश्चिमी देशा में नाटककार ने ही निर्देशक का स्थास 
ले लिया है। पात्र की क्या आयु हो, क्‍या कपड़े पहरे, किन 
हाव-भावो का प्रदर्शन करे--इन बातो की योजना नाटककार ही 
करता है। वही संकेतलेखन एक विशिष्ट कल्ना हो गया है। साषा 
की दृष्टि से भी हमे कुछ आगे बढ़ना होगा । हमें अपने नाठकों 
के लिए ऐसी भापा का निर्माण करना होगा जो साहित्य की रक्षा 
करे परन्तु जनसाधारण के लिए दुरूह न हो जाए। काव्यपूर्ण 
भाषा, छन्‍्ह ओर गीतो का युग गया। अब तो नाटक सारे 
का सारा गद्य में ही होगा | हो सकता है, अवसरानुकूल कुछ 

गीत रह, परन्तु एक-दो, अधिक नही। 

इस नए रंगमंच से हमें सब प्रकार की अस्वाभाविकताओ 
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को दर रखना पड़ेगा । इस समय र्क्रियों रंगसंच पर नही आती | 
परदे की प्रथा ओर शिक्षा का अभ्नाव यह दो मुख्य कारण है 
जिनके कारण ऐसा होता है | जब स्त्रियों अपनी कला से हिन्दी 
रंगमंच को गौरवान्वित करेंगी तब हमारी नाव्यकला इतनी 
अस्वाभाविक और अरुचिकर नहीं रहेगी । 
हपे की बात है हमारे साहित्यिको का ध्यान इस ओर गया है। 
समस्यामूलक नाटकों की सृष्टि हुईं है । “एकांकी” लिखे जा रहे 
हैं। विश्वविद्यालयों और कालेजो के लड़को ने कितने ही 
एकांकियों का अच्छा अभिनय किया है | इन अभिनयों की संख्या 
अति बष वढ़ रही है और इनके द्वारा हमारे नाटककार धीरे-धीरे 
संच की आवश्यकताओं से परिचित हो रहे हैं। आलोचकों का 
ध्यान भी इस ओर गया है। हिन्दी नाटक की आवश्यकताओं 
के विषय में एक नाटककार आलोचक ने कुछ ही समय पहले 
लिखा है--“हमें हिन्दी में ऐसे नाटकों की सृष्टि करनी है जो 
वारतव में जीवन की प्रतिकृति होते हुए भी रंगमंच की 
सुविधानुसार पूरे उतरे | उनमे साहित्य की व्यंजना भी यथेष्ट 
हो ओर रंगमंच की आवश्यकताओं की सामग्री सी पूर्ण रीत्ति से 
हो । जिस समय हिन्दी में एसे नाटकों की सृष्टि होगी उस समय 
हमारा हिन्दी नाथ्य साहित्य अन्य उन्नत भाषाओ के नावख्यशास््र 
से समानता कर सकेगा।”? 


१६, हिन्दी का वेष्णव साहित्य 
(१ भूमिका (२) वैष्णव साहित्य में मारतीय सस्क्ृति और 
परम्परागत आचार-विचार वी रक्षा ( ३ ) इस साहित्य मे काव्य और 
आध्यात्म का अनुपम समन्वय ( ४ ) वेष्णुव साहित्य का समसामयिक 
और परवर्ती युग को सन्देश (४ ) वेष्णव साहित्य में शाश्व नैतिक 
आदर्श (६ ) ऋष्णकाव्य के प्रति उपस्थित की हुई लाब्छुना का खडन। 
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हिन्दी साहित्य में से यदि वेष्णव कवियों के काव्य को 
निकाल दिया जाय तो जो बचेगा वह इतना हलका होगा कि हम 
उस पर किसी भी प्रकार गर्व नहीं कर सकेंगे। लगभग ३८० वर्षा 
की इस हृदय और मन की साथना के वल पर ही हिन्दी अपना 
सिर अन्य आंतीय साहित्यो के ऊपर उठाये हुए है | तुलसीदास, 
सुरदास, नन्‍्ददास, मीरा, रसखान, हिंतहरिवंश, कबीर--इनमें 
से किसी पर भी ससार का कोई साहित्य गये कर सकता है। 
हमारे साहित्य में ये सब हैं । ये वेष्णव कवि हिन्दी भारती के 
कंठमाल हैं । 
वेष्णव कवियों के काव्य का जन्म परिस्थितिवश हुआ, परन्तु 
उसमें भारतीय संस्कृति ओर परम्परागत आचार-बिचार की 
पूर्णतः रक्षा हुईं | उसकी एक बात ऐसी है जो अन्य स्थान . पर 
नहीं मिलेगी। वह जहाँ उच्चतस धर्म है वहाँ उच्चतस कोटि का 
काव्य भी है । उसकी आत्मा भक्ति है, उसका जीवनस्रोत रस हे, 
उसका शरीर मानवी है। जैसी भक्ति इस साहित्य में है बेसी 
बाइबिल के कुछ गाता को छोड़ कर पश्चिमी साहित्य में कही 
नहीं मिलेगी । नवधा भक्ति के प्रकारों में से प्रत्येक अकार की 
भक्ति इसमें हैं। रस की दृष्टि से भी यह साहित्य असूल्य है । 
रसराज झ्गार का इतना सुन्दर और सांगोपांग चित्रण कहीं नहीं 
हुआ, विरह की आकुलता और मिलन के डल्लास को इतनी 
पूणता से कही भी चित्रित नही किया गया। सलुष्य के स्वभाव 
ओर उसके अंतह्न्द के सुन्दरतस चित्रण हमे रामचरितमानस 
में मिलेंगे । राधाकृष्ण और राम-सीता के रूप में ख्री-पुरुष के 
सान्दर्य के इतने अमोल चित्र इतनी अधिक परिस्थितियों में यही 
सिल सकते हैं | 
इस साहित्य की यह खूबी है कि इससे हृदय, सन, आत्मा 
तीनो पुष्ठ होते दलें। इसे काव्यानन्द का विषय बनाइये | रसों, 
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: अलंकारों, व्यंगपूर्ण स्थलों, भावपुष्ट संवादों, उत्तमोत्तम चरित्रों 
का आनन्द लीजिये | इसे अध्ययन का विषय बनाइये । संसार के 
सन्‍्तो ओर पेग़म्बरों के कहे हुए उत्तसोत्तम सिद्धान्त इससें हैं 
डेंढ़ने के विशेष चेष्टा की आवश्यकता नहीं । चाहो तो मन उन 
दाशेनिक और आध्यात्मिक गुत्थियों में उल्लका लो जो कबीर और 
छुलसी के साहित्य उपस्थित करते हैं। आत्मा को उच्च बनाने के 
लिए इसे साधना का विषय बनाइये | इतिहास साज्ची है कि 
यही साहित्य पिछली कई शताब्दियों से हमारी आध्यात्मिक 
साधना को प्रगट करता रहा है और आध्यात्म साधकों की भूख 
मिटाता रहा है । 

हिन्दी का वष्ण॒व साहित्य लोकपरलोक को एक साथ स्पर्श 
करता है। वह काव्य के पंखों पर स्वर्ग ओर मोक्ष तक डड़ता है 
परन्तु उसके पैर लोकहित के कठोर धरातल पर भी रहते हैं । 
सभी कवियों के विषय में यही बात नहीं कही जा सकती परन्तु 
सामान्यतः: यह बात सत्य से बहुत दूर नहीं है। संतो, रामभरक्तों 
और कृष्णभक्तों ने शील, दया, क्षमा, आत्मावलंबन, पर-दुःख 
'कातरता, सन्तोष, दम, शम आदि महान्‌ वेयक्तिक गुणों की प्राप्रि 
को सनुष्य के लिए आवश्यक बताया है। उन्होंने अपने जीवन 
को इन्ही गुणों पर खड़ा किया था ओर उनका काव्य इन्हीं संदेशों 
के कारण लोकंपरिष्कार करता रहा हे। जिस युग में नेतिक 
आदर्शा की मर्यादा नितांत जाती रही थी, जो उच्छद्धलता का 
अंधकारयुग था, उसमें उन्होंने ब्रह्मचये, संयम और महान्‌ नेतिक 
शुणों की स्थापना करने की चेष्टा की | इसी कलिश्ृष्टयुग में 
'सुलसी ने हिन्दू-मात्र को विजयरथ दिया। आत्मनिर्भेरता और 
अपरिग्रह का संदेश तो इनमें से प्रत्येक कवि का जीवन ही देता 
'है-सन्तन को कहा सीकरी सों कास” | यह उस समय की वात 
है जब जात्याभिमानी राजपूत क्षत्रिय महाराज शल्र धारण 


ड़ 
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करते हुए भी मुगल सम्राद का अपनी बेटियाँ दे रहे थे ओर 
उसकी कोर्निश पर गर्व करते थे। इस वेष्णव साहित्य को 
छोड़ कर इन नेतिक आदशा की पुष्टि हमें कहाँ मिलेगी ! 
जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में कौन साहित्य हमारा मार्ग प्रदर्शित 
करेगा 

वेष्णव काव्य के कुछ आलोचक कृष्णकाञ्य पर जनता को 
परथश्रष्ट करके वासना ओर पापाचार के कर्म में गिराने का 
लाव्छन देते हैं। परन्तु वे इस साहित्य को छुछ मुद्दी-भर 
राजामहाराजाओं की भूमिका में रख कर देखते हैं ओर भूल 
करते है। वे जनसमाज को देखे। राधाकृष्णुकाव्य ने क्या 
जनसमाज को व्यभिचारी बनाया है १ उसके लिए राधा राधा हैं, 
कृष्ण कृष्ण हैं। वे दोनों उसके लिए पूजनीय हे । हों, वह उनके 
प्रेमचरित्र के द्वारा रसपरिप्कार का आनन्द लेता है। वह स्वयम 
राधाँ बनता है, न कृष्ण । कृष्ण काव्य ने हिन्दी अदेश को 
वात्सल्यरस की अनुभूति दी, खंगार को संयमित किया उसने 
घर-घर में यशोदा-सी माताएँ दी | पत्ति-पत्तो के सामने राधाकृष्णु 
प्रेम का आदश रखा। साहित्य में राधा परिकीया रही हो या 
स्वकीया, लोक के जीवन म तो वे स्दब स्वकीया रही हैं। 
उन्होने तरुण-तरुणियो के स्वप्नो को चमकीले रंगों से रँंगा है, 
उनके जीवन को रस से सिंचित किया है । पश्चिमी ग्रदेश का 
गृहस्थ बालक को ऋष्ण समान कर आकुल होता हे कि उसे चौखट 
लॉचते हुए चोट न लगे, तरुण पति-पत्नी को राधा-रूप में 
देखता है। यदि जीवन में ऋष्णराधा के चरित्र को लिया गया 
तो इतना । राधाकृष्ण की आड़ लेकर पुष्टिमार्ग के मन्दिरो से 
व्यभिचार की जो लीला हुईं वह बहुत बाद की बात है । उसके 
भूल में जनसमाज का घोर अज्ञान और अंधसक्ति है। कृष्ण 
साहित्य ने न उसे प्रेरणा दी हे, न उसे विकसित किया | 
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२०, हिन्दी कविता में रहस्यवाद' 


(१) “रहस्यवाद” का इतिहास (२) हिन्दी साहित्य में रहस्थ- 
वाद--घिद्धों का रहस्यवाद, सन्‍्तों का रहस्यवाद, सूफियों का रहस्पवाद्‌ 
(३ ) समुणकाव्य में रहस्यवाद के अभाव के कारण ( ४) अर्वाचीनव 
कविता मे रहस्यवाद और प्राचीन कविता के रहस्यवाद से उसका भेद्‌ 
(५ ) आधुनिक आलोचना मे रहस्यवाद की परिभाषा का विस्तार 
( ६ ) आधुनिक रहस्यवाद के विषय झ्ौर उसकी कल्पनाश्रियता | 

भारतीय इंश्वरविषयक चिन्तन ओर तत्सम्ब्नन्धी साधना की 
एक प्रमुख घारा “रहस्यवाद” रही है। हमारे ग्राचीनतम संस्कृत 
साहित्य में इश्चर, जीव, प्रकृति एवं दृष्ट और अरृष्ट सत्ताओं 
के सम्बन्ध में अनेक रहस्यमूलक बाते कह्दी गई' हैं। ऋग्वेद के 

नासिदेय सूत्र” ओर पुरुष-बलि की कथा में आदि रहस्यवाद 
के दशन होते हैँ | उपनिषदों में इस प्रकार की यक्तियाँ बहुत बड़ी 
मात्रा में पाई जाती हैं । इनमें से अधिकांश अज्ञात चिद्शक्ति के 
रूप-गुण के सम्बन्ध में कही गई हैं । 
वृहच्च तदिव्ययचिन्त्य रूप, 
सूद्माच तत्सूक््मतर विभाति। 
-  दूरात्छुदूरे तदिहान्तिकि च 
पश्यत्स्विहेव निहित गुहायाम्‌ ॥ 

( मुएडकोपनिषद्‌ ) 
यही इंश्वर-जीव-सस्वन्धी रहस्यवादी चिन्तन हमारे रहस्थवादी 
साहित्य का प्रधान अंग है । इस चिन्तन का एक स्वरूप वह है 
जो हमें उपनिषदों में मिलता है, दूसरा बह जो भागवत आदि 
रूपक-प्रधान धसग्रन्धों मे । एक में ज्ञान का आश्रय लिया गया 
है, दूसरे में ज्ञान को पीछे छोड़ कर प्रेम को ग्रहण किया गया 


है। हमारे हिन्दी साहित्य में दोनों प्रकार के रहस्यवादी उद््‌गार 
मिलेंगे | 
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हिन्दी के रहस्यवादी साहित्य को हम अर्वाचीन और आचीन 
दो भागों में विभाजित कर सकते हैं। यह विभाजन उपयुक्त भी 
है क्योंकि प्राचीनकाल का रहस्यवाद आधुनिककाल के रहस्यवाद 
से अनेक बातों में भिन्न है | 
प्राचीन काल में हमें उपनिषदों के रहस्यवाद की धारा हिन्दी 
के सिद्ध साहित्य में पहली बार मिलती है ओर फिर नाथसाहित्य 
में होकर निर्गश और निरंजन सम्प्रदाय में प्रवाहित होती हैं. । 
इस साहित्य के सबसे महत्त्वपूर्ण कवि कबीर ओर दादू हैं। 
इसका बीज सिद्धान्त अद्वेतवाद हे। रहस्यवादी सांत और 
अनन्त के अद्भुत सम्बन्ध पर चकित हैं| वह दोनों के आकर्षण 
का अनुभव करता है। जीव और ईश्वर वास्तव में अभिन्न हैं | - 
साया के कारण भेद्र जान पड़ता है।इस भेद की वात जान 
ज्ेने पर यह भेद स्वतः सिट जाता है। इेश्वर जीव हो जाता है, 
जीव इश्वर | कवीर कहते हैं -- | 
जल में कुम्म, कुम्म में जल है, बाहर-भीतर पानी | 
फूटा कुम्म जल जलहि समाना, यह तथ कथौ गियानी ॥ 
( कबीर ) 
इसे रहस्यचादी यो भी कहते हँ--नदी समुद्र में जा मिली अथवा 
समुद्र नदी में आ मिला। सन्‍्तों ने दूसरी वात को उल्लटवासियों 
में प्रकाशित किया है | 
सूफियों का रहस्यवाद सन्‍्तो के रहस्यवाद से कुछ भिन्न है। 
बह भागवत के श्रेममूलक रहस्यवाद जैसा है। उसका आरंभ 
चहों होता है जहाँ जीव और इश्वरविषयक गवेपणा का अन्त हो 
जाता हैं और वह सस्वन्ध मस्तिष्क से नीचे उत्तर कर हृदय की 
वस्तु हो जाता हे। उस समय जीव-ईश्वर के सम्बन्ध में एक 
मधुर भावना की सृष्टि होती है। इस भावना में परस्पर का 
आकर्षण और तीत्र मिलनाकांक्षा है । इस आकर्षण को खस्त्री-पुरुष 
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के पारस्परिक आकर्षण के रूपक द्वारा उपस्थित किया गया है। 
सन्‍्तों के रहस्यवाद में सी इस रूपक को स्थान मिला है। कबीर 
अपने को रास की बहुरिया कहते हैँ-- ह 

हरि मोर पिठ मैं राम की बहुरिया | 


हम बट 


राम बड़े में छुठुक लहुरिया | 
अथवा के 


वे दिन कन्न आवेगे साइ | 
जा कारन ह देह धरी है मिलिवो अंग लगाइ ॥। 
भागवत में इसीको असंख्य गोपियों के रूपक-द्वारा वेद व्यास ने 
प्रकाशित किया है । सूफियो का ढंग दूसरा है। वात वही है । 
हमारे यहाँ स्त्री पुरुष के भ्राप्त करने को सचेष्ट है| हमारे 
साहित्य मे स्री ही मुखर है। परन्तु सेमेटिंक भाषाओं के साहिस्य 
में प्रेम-निवेदन में और प्रेमपात्र की प्राप्ति की चेष्टा में पुरुष स्त्री 
से अधिक शआकुल दिखलाई पड़ता है। इसी पद्धति पर सूफी 
कबियों ले भारतीय लोक-कथाओ को लेकर रूपकमय कथानक 
( पद्मावती, इन्द्रावती आदि ) खड़े किए हैं। सूफी काव्य में 
रहस्थान्मुख सौन्दर्य ओर प्रेम को लेकर स्थान-स्थान बड़ी मार्सिक 
वउयंजना उपस्थित की गई हैं । “पद्मावती” के सोन्दय को जायसीं 
इस रूप में देखता है--+ 
नयन जो ठेखा केंवल भा निरमल नीर सरीर | 
हँसन जो देखा हंस भा दसनजोति नगहीर ॥ 
उसे सारा ससार ही किसी अज्ञात प्रेमपात्र के विरह में व्याकुल 
जान पड़ता है-- 
उन बानन्ह अस को जो न मारा । 
बेधि रहा सगरो संसारा॥ 
हे गगम नखत जो जाहि ने गने। 
वे सत्र बान ओहि के पने॥ 
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प्रेमात्मक रहस्यवाद-काव्य में सूफियों का साहित्य बेजोड़ है । 
हिन्दी समुण भक्तकाव्य में रहस्यवाद को स्थान नहीं मिला 
है यहाँ तक कि कृष्ण काव्य सें उतनी रहस्यात्सकता भी नहीं 
जितनी भागवत में है। सूरदास के काव्य में कुछ स्थल ( जैसे 
रास, राधा का कृष्ण के हृदय में अपनी छाया देख कर समान 
करना, ऋष्ण का बहुनायकत्व आदि ) ऐसे अवश्य हैं जहाँ प्रतीक 
के रूप में वही बात कही गई है जो रहस्यकाव्य का मूल है, 
परन्तु उसमें अनुभूति की वह गहराई नहीं है।सच तो यह है. 
कि सगुणोपासक भक्तो को दृष्टसत्ता के सामने रहस्यसत्ता का 
भरोसा क्‍यों होता ? परन्तु मक्तों के काव्य में अनेक स्थल ऐसे हैं. 
जो अपनी भावोच्चता ओर अजुभूति की सच्चाई के कारण 
रहस्य प्रधान हो गए हैं जैसे सूरदास की हस-चकई वाली 
अन्योक्तियाँ-- 
चकई री चल चरन सरोवर जहाँ न मिलन विछोह 
तुलसी की चातक-प्रेस का अनुभूति रहस्यवादी कवियों की 
विरहालनुभूति को तीत्रता तक पहुँच गई है । 
सत्रहवी शताब्दी मे रहस्यवाद की धारा क्षीण हो गई | जिस 
धममे प्राणता पर उसका आधार शा वह लौकिकता की चोट से 
चूर-चूर हो रही थी | साहित्य की चिन्ता लोकोन्मुख हो गई। 
कवि नारी को केन्द्र बना कर दीपशलभ की भांति उसके चारो 
ओर घूमने लगे । अठारहवीं शताब्दी का साहित्य पूर्णे रूप से 
लोकिक रहा । अध्यात्म के छीटे ही शेष रहे । 
उन्नीसवी शताब्दी में हमारा परिचय अंग्रेजी साहित्य से हुआ 
परन्तु उसका प्रभाव श्रीघर पाठक के काव्य को छोड़ कर और 
अधिक नही पड़ा। वीसबी शताब्दी के पहले दशाव्द के बाद 
अंग्रेजी के उन्नीसवीं शताब्दी के रोमांटिक काव्य के अन्ुकरण 
होने लगे। उस काव्य के रहस्यचाद की ओर भी कवियों का 
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ध्यान गया | परन्तु वह उस प्रकार की कविता लिखने का प्रयास 
नहीं करते थे। इसी समय कवीन्द्र रवीन्द्र की “गीतांजलि” 
प्रकाशित हुईं थी | इस पर कवीर, वेष्णब भक्ति, पश्चिमी साहित्य 
ओर उपनिपदों का प्रभाव था। यह रचना पूर्व और पश्चिस 
में सम्मानित हुईं। हिन्दी के कवियों ने भी रवीन्द्र की शैल्ञी को 
कपड़ा ओर इस प्रकार अवाचीन काल में रहस्यवादी कविता 
का सूत्रपात हुआ | 

प्राचीन और अवाचीन रहस्यवाद काव्य सें महान्‌ अन्तर 
है। प्राचीन काव्य के मूल में घार्मिक अनुभूति और साधना थी । 
स्वयम्‌ कवि के लिये उस काव्य का मूल्य इतना ही था कि वह' 
उसके द्वारा कम अधिक अपनी रहस्यानुभूति को प्रकाश में लाता 
था। उसके अपने प्रतीक थे। इनमें बहुत से किसी-न-किसी 
भाँति जनसमसाज से परिचय प्राप्त थे। फल्नतः यह रहस्यवाद' 
अत्यन्त ऊँचे आध्यात्मिक धरातल पर उठा हुआ होता भी 
साधारण पाठक के लिए अगस्य नहीं था। अवाचीन रहस्यवाद 
काव्य का आधार अधिकतः कल्पना हे। उसके पीछे धार्मिक 
अनुभूति तो है ही नहीं, जहाँ है वहाँ अधिक गहरी नहीं है। 
वह साधना का न फल है, न डसका विषय ही है। उसे हम 
काव्य शैली मात्र भी कह सकते हैं । उसके प्रतीक भी नए हैं और 
भारतीय रहस्यवाद की परंपरा से मेल नहीं खाते | इसी कारण 
आधुनिक रहस्यवाद काव्य को पाठक नहीं मिल सके । जहाँ सापा 
की अप्रोढ़ता और छन्दो की नवीनता भी इसके साथ सम्मिलित 
हो गई, वहाँ वह एक काव्य होकर रह गया। इस गकार के 
कूटो को “छायावाद” नाम दे दिया गया है | 

आधुनिक रहस्यवादी काव्य के साथ “रहस्यचाद” शब्द की 
परिभाषा भी विस्तार पाती है। उसमें प्रकृति, सोन्दर्य, प्रेम 
( विरह और मिलन ) को भी रहस्यानुभूत साना गया, केवल 
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इन्द्रियानुभूत नहीं । वास्तव में धार्मिक रहस्थवाद इस धर्महीन 
युग की विशेषता नहीं हो सकता था। भिन्न-भिन्न रहस्यथवादी 
कवियों की भिन्न-सिन्न ग्रवृत्तियों के कारण भी रहस्यचाद काव्य 
में शैली के अन्तर हो गए, परन्तु ये अधिक नहीं है । हमें यह 
भी न समकना चाहिये कि हिन्दी रहस्यवादी काव्य किसी भी 
काल सें बाहरी प्रभावों से अछूता रहा है| वास्तव में वह कड़े 
स्थलों पर अन्य ग्रवृत्तियों से इतना मिल्ला चलता है कि उसे उनसे 
अलग कर स्वतन्त्र रूप देना असम्भव हे। भारतीय चिन्तन- 
घाराएँ सब कुछ समेट कर चलती हैं। रहस्यवाद भी धर्म को 
समेट कर चला | आधुनिक रहस्यवाद भी वेष्णव भक्ति के अभाव 
से मुक्त नहीं हुआ है यद्यपि उस पर अग्रेजी की रोमांटिक 
काव्यघारा का प्रभाव ही प्रधानतयः लक्षित है। रोसांस काव्य 
की मूल विशेषता है करुणा । आधुनिक रहस्यवाद को करुणा से 
भी प्रेरणा मित्री हे। आधुनिक रहस्यवाद के विषय हैं-- 
मिलनानंद, प्रतीक्षा, वियोग, विराट ओर सूकछस ( अनन्त और 
सांत ) का सम्बन्ध, प्रकृति में विराट अज्ञात शक्ति की कल्पना, 
अज्ञात शक्ति में नारी (प्रेयली ) की कल्पना, करुणा के प्रति 
सोहमय आकर्षण, वेदना की व्यापक-रहस्थमय अनुभूति । जैसा 
हमने देखा हे आज का रहस्यवाद कल्पना प्रधान है, अनुभूति 
अधान नहीं | कवि ने उसे अपनी गहनतम सहालुभूति नहीं दी 


है। उसका कवि के जीवन से अन्यत्तम सम्बन्ध नहीं | 


२१, प्राचीन हिन्दी कविता में प्रकृति चित्रण 
( १ ) वाल्मीकि, कालिदास, माघ और भवभूति के काव्यों में प्रकृति 
के प्रति दृष्टिकोण ( २ ) हिन्दी प्रकृति म॑ परम्पपा और स्तत्र चेतन, 
(३ ) सिद्धो और सन्‍्तों की कत्िता में प्रकृति (४) भक्तसाहित्य में 
पऊंति (५ ) रीतिकाव्य में प्रकृति (६) हिन्दी कविता में प्रकृति 
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चित्रण का विश्लेषण (७ ) प्रकृति से लिए हुए उपमानों का परम्परागत 
प्रयोग और उसका हमार प्रकृति सम्बन्बी काव्य पर प्रमाव । 

हिन्दी प्रदेश सदैव से सुन्द्र-सुन्दर प्रकृतिखण्डों से भरा-पुरा 
रहा है। उत्तर में हिमालय, दक्षिण में विन्ध्याचल, पूवे और मध्य 
के विस्तृत रम्य प्रदेश, दक्षिणपर्व का बन्यखंड, दृक्षिणु-पश्चिम का 

माड्खंड और मरुस्थली । सच ओर छोटी बड़ी नदियों, निमर, 
जलसोत । यही प्रदेश आयभूमि का हृदय है। आदि कवि 
चाल्मीकि ओर महाकबि कालिदास का काव्य इसी प्रदेश की 
प्रकृति से रमणीय बना हे। आदि-कवि पंचवटी का बर्णेन 
ते हैं 

अवश्यामनिप्रातेन किचित्प्रल्किन्रशाइला | 

बनाना शॉभते भूमिनिविष्ट तरुणातपा || 

स्पृशस्तु विपुल शीतमुदक द्विरदः सुखम्‌ | 

अत्यन्त तृषितों वन्य: प्रतिसहरते करम्‌ ॥ 

अवश्याय तमोनद्धा नीहारतमसादइता: । 

प्रसुत्ताइव लक्यते विपुष्प वनराजयः ॥ 

वाष्पसछ नसलिला रुतविज्ेय सारसा; | 

हिमाद्ववालुकैः स्तीरै: सरितो भाति साप्रतम | 

 जराजज॑रितेः पदमै: शीर्णकेसरकरिकेः | 

नालशेपेहिमध्वस्तैने मॉँति कमलाकराः ॥ 

[ बन की भूमि | जिसकी हरी-हरी घास पाला गिरने से कुछ- 
कुछ गीली हो गई है, नई धूप पड़ने से कैसी शोभा दे रही है । 
अत्यन्त प्यासा जंगली हाथी बहुत शीतल जल के स्पशे से अपनी 
सूंड सकोड़ता है| विनो फूल के बनसमूह कुहरे के अंधकार में 
सोये-से जान पड़ते हैं। नदियाँ ज्ञिकका जल कुहरे से ढका हुआ 
है और जिनमें के सारस पक्षी केवल शब्द से जाने जाते हैं, हिस 
से आद्े बालू के तटो से ही पहचानी जाती हैं | कमल जिनके पत्ते 
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जीर्ए होकर मड़ गए हैं, जिनकी केसर और कर्णिका दृट-फूट कर 
छितरा गई है, पाले से ध्वस्त होकर नीलमात्र खड़े हैं। | 
तो कालिदास हिमालय के चिरअभिनव सोन्‍न्दर्य को अपरता 
आमेखल सचरता घानाना। 
छायामघ: सानुगता निपेव्य ॥ 
उद्देजिता बृष्टि भिराश्रयंते । > 
थुगाणि यस्यातपवति सिद्धा: ॥ 
कपोलकट्टः. करिमिविनेतु । 
विघट्धिताना सरलद्रु माणाम्‌ ॥ 
' यत्र खतक्ञीरतमा प्रसूतः । 
सानन्‍्दूनि गधः सुरभी करोति ॥ 
भागीरथी. निर्भेरसीकराणा | 
वोढा मुहुः कपित देवदारुः | 
यद्दायुरन्विष्ट मृगैः किरातै। 
रासेब्यते भिन्नशिखंडिवर्ह: ॥ 

- [ मेखला तक घूमने वाल्ले मेघों के नीचे के शिखरों में आ्राप्त 
छाया को सेवन करके वृष्टठि से केंपे हुए सिद्ध लोग जिसके धूपवाले 
शिखरों का सेवन करते हैं। जिस ( हिमालय ) में कपोलों की 
खुजली मिटाने के लिए हाथियों के द्वारा रगड़े हुए सरल ( सल्हई ) 
के पेड़ों से टपके हुए दूध से उत्पन्न सुगध शिखरों को सुगधित्त 
करती है। गड्डा के मरने के कणों को ले जाने वाला, बार-बार 
देवदारु के पेड़ो को कंपानेवाला, सयूरों की पूँछों को छितरानेवाला 
जिसका पवन मगो के ढूँढ़नेवाले किरातों छवारा सेवन किया 
जाता है। ] | 

इन कवियों से पग-पण पर हमें प्रकृति के सुन्दर संश्लिष्ट 
चित्र मिलेगे जिनमे हमें भारतवर्ष की प्रकृतसस्‍्थल्ली के प्रति गृढ़ 


हिन्दी साहित्य ११६ 


अनुराम के दर्शन होंगे | भवभूति के नाठकों में वन्य द्र्श्यों के 
सुन्दरतम चित्र इंगित हैं । 

आगे चल कर संस्क्रत काव्य में ही प्रकृति के साथ अन्याय 
होने लगा | कवियो ने संश्लिष्ट दृश्यखंड उपस्थित करना छोड़ 
दिया, उसका प्रयोग केवल उपसा, जत्मेज्ञा, दृषंंत आदि की 
लउद्भावना के लिए ही किया गया। जहाँ प्रकृति के वस्तुचित्र भी 
उपस्थिति किए बहाँ कवि को दृष्टि अलंकार-योजना एवं चमत्कार- 
अदर्शन के लिए ही अधिक मुढ़ी। माघ के इस चित्र से कोन 
सूर्योदय का आनन्द ले सकेगा-” 

ख्ररणु जलजराजी मुग्घहस्ताग्रपादा 
बहुलमघुपमाला कज्जलेदीवराक्षी । 
अनुपतति विराबैः पत्रिणा व्याहरंती 
रजनिमचिरजाता पूर्वसंध्या सुतेव ॥ 
वितत पृथुवरत्रातल्यख्मैमेयूखेः 
कलशइव गरीयान्‌ डिग्मिराकृष्यमाण:। 
कृतचपल विहगालापकोलाहलामि-- 
जलनिधि जलमध्यादेस उत्तार्यतेडकः ॥ 

[ अरुण कमल रूपी कोमल हाथ-पेरवाली, मधुपमाला-रूपी 
कज्जलयुक्त कमल नेत्रवाली, पक्षियों के कलरव रूपी रोदनवाली 
अह प्रभातवेला सद्योजात बालिका के समान राज़िरूपी अपनी 
माता की ओर लपकी आ रही है । जिस प्रकार बड़ा खीचते हुए 
ख्तरियाँ कुछ कोलाहल करती हैं, उसी प्रकार पक्षियों के कोलाहल से 
पूर्ण दिशारूपी खियाँ दूर तक फैली हुई किरण-रूपी रस्सियों से 

सूर्यरूपी घड़े को बॉध कर, बड़े भारी कलश के समान समुद्र के 
भीतर से खींच कर ऊपर निकाल रही हैं।] 

ऋतु-वर्णन के लिए तो यही काफी समभा जाने लगा कि 
उद्दीपन के रूप में उसका वर्णन किया जाय और कुछ इनी-मिनी 
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निश्चित वस्तुओं का कथनमात्र कर दिया जाय । छःहों ऋतुओं को 
एक साथ, क्रमान्ुगत, वर्णन करने की प्रथा कालिदास के समय में 
ही चल पड़ी होगी, उनके ऋतुसंहार से ऐसा ही सूचित होता है । 
यही से “घटऋतुवर्शन” काव्य का आरंभ होता है। प्रक्रति के 
सबन्ध में कविप्रसिद्धियो और कविपरंपरा का प्रालन ही सब कुछ 
हो गया, प्रकृति पर्यवेपण बन्द हो गया। सैकड़ों ऊहापोह्दी 
चमत्कारी उक्तियाँ कही जाने लगी जो ग्रकृति-काव्य न होकर 
काव्य की विडंबनामात्र थी। कवियों ने प्रकृति को काव्यशाख््र ओर 
काव्यग्रन्थो के भीतर से देखा, वाहर के प्राकृतिक एऐश्वय की ओर 
आँखे बन्द रखी । कालांतर में हिन्दी कविता का जन्म हुआ और 
वह प्रकृतिसम्बन्धी संस्कृत काव्य के इस दाय की स्वासिनी हुईं । 
अन्य परिस्थितियों ने भा हिन्दी कबिता को प्रभावित किया 
उसका जन्म ऐसे ससय में हुआ जब हिन्दू संस्कृति और हिन्दी 
साहित्य, अवनति की ओर उनन्‍्मुख हो रहे थे। आदि युग के 
कवियो का ध्यान स्त्री-पुरुप-विपयक रति और आध्यात्मिक साधना 
के विक्तत रूपो की - ओर रहा। उनकी दृष्टि मनुष्य के लोकिक 
जीवन और उसके आध्यात्म जगत तक ही सीमित रही । वह 
प्रकृति की ओर नहीं उठी। सिद्धों की कविता में हम प्रकृति का 
केवल एक ही प्रयोग पाते हँ--उन्होंने अपनी अन्तर साथना को 
प्रकृति की परिभाषा में प्रगट किया है। उन्होंने साधन के भीतर 
वाह्य जगत की सारी प्राकृतिक वस्तुओ और सारे प्राकृतिक दृश्यों 
को स्थापित किया है। साधक यह अनुभव करता है कि बह 
स्वयम्‌ त्रह्मांड है ओर उसके सीतर प्रकृति की नाना लीलाएँ चल 
रही है| प्रकृति के इस रूप के दर्शन हमें संतों के काव्य में और 
भी अधिक मात्रा में सिलते हैं । कबीर और दादू के सारे साहित्य 
मे आध्यात्मिक होली, चाचर, वर्षा, फाग, वसत आदि प्राकृतिक 
दृश्यों और उत्सवों की ग्रधानता है। मीरा के काव्य में सी 
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ऐसे अनेक पद मिलते हैं जिनमें प्रकृति का ऐसा प्रयोग किया 
गया है। 
इसके बाद हम भक्त साहित्य की ओर आते हैं । भक्तों की 
कविता में भी प्रकृति का स्थान गौण है। उनके मुख्य विषय 
रामकृष्ण के चरित्रगान और प्रेम की मानवी भावनाएँ हैं.। उन्होंने 
प्रकृति का चित्रण स्वतन्त्र रूप में बहुत कम किया है। भक्तकाव्य 
का अधिकांश प्रकृति-चित्रण भावों के उद्दीपन के लिए अथवा 
उपसान के रूप में हुआ है। भावों के उद्दीपन रूप सें जो प्रकृति 
चित्रण हुआ है उसे अधिकत: आऋंगाररस के उद्दीपन के रूप में 
अहण किया गया है। साथ ही, पीौराशिक प्रकृति चित्रण का प्रभाव 
भी उस पर थोड़ा नही है । पुराणो मे वर्षा-शरद-वर्णेन की शैली 
ब्रावर विकसित होती चली आतो है । तुलसी ने मानस में 
भागवत की इसी पोराशिक नैतिकता-प्रधान शैल्ञी को कुछ परिवर्तित 
रूप में हमारे सामने रखा हे। रीति काव्य की कविता में भी 
कवियो की दृष्टि प्रकृति की ओर नहीँ गई । ऋष्णभक्ति साहित्य में 
श्ृंगाररस के उद्दीपन के रूप में अकृति का जो चित्रण हुआ था 
उसे द्वी उन्होंने आगे बढ़ाया । उन्होन नायिका के अभिसार को 
अग्रभूमि में रख कर ग्रकृति को पीछे देखा। वियोगिनियों की 
ऋतुचया के लिए उन्होने षघटऋतुवर्शन को एक विशिष्ट रूप 
दिया । अब “पटऋतु वर्णन” सम्बन्धी एक बड़ा साहित्य ही रचा 
जाने लगा । “बारहसासे” लिखने की प्रथा कदाचित्‌ लोकगीतो से 
प्रभावित होकर वीसलदेव रासो के समय से ही चल पड़ी थी । 
जायसी के पद्मावत में उसे स्थान मिला | मूलरूप से इसमें और 
पटऋतुवरणन-शेली में कोई अन्तर न था। रीतिकाल में इस वर्शुन 
शैत्ञी को भी प्रश्रय मिला | सारी प्रकृति को खी के अगो के उपसान 
के लिए खोज डाला गया । रीतिकाल के कवि के लिए प्रकृति का 
अस्तित्व वही तक था जहा तक वह उसे नायिका के सोन्द्य के 
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लिए उपमान दे सकती थी या उसके विरह-रुदन ओर प्रतीक्षा को 
प्रभावशाली बना सकती थी। उनके लिए प्रकृति नारीसय थी। 
बह नायिकाओं के इंगित पर नाचने लगी-- 
नील पट्तन पर॒ घन से घुमाय राखो 
दनन्‍्तन की चमक छुटा-सी विचरति हो। 
हीरन की किरने लगाई राखों जुगनूसी 
कोकिल-पपीहा-पिक बानी सों भरति हों ॥ 
कींच असुवान के मचाय कवि देव कहे 
बालम बिढेस को पधारिवों हरति हो । 
इन्द्र कैसो धनु साज वेसर कसत आजु 
रहु रे बसन्तु, तोहि, पावस करति हो 
( देव ) 
राटलुप्रास का इतना ग्राचुय हुआ कि प्रकृति का कोई भी रूप 
सामने नहीं आ पाता। पद्माकर के इस पद में प्रकृति ढूँढ़े नहीं 
मिलेगी-- 
कूलनन में, केलि में, कछारन मे, कुल्नन में 
क्यारिन में कलिन कलीन किलकन्त है 
कहे पह्माकर॒ परागन मे पानहू में 
पानन में, पीक में, पलासन पंगत है 
द्वार मे, दिसान मे, दुनी मे, देश देशन से, 
देखो दीप दीपन में दीपत दिगंत है 
वीथिन में, ब्रज में, नवेलिन मे, वेलिन मे, 
बनन से, बागन में बगरयो बसन्‍्त है 
महाकवि केशवदास ने तो श्लेष की स्थापना करके प्रकृति के 
अति अपनी संकी्ेता का परिचय ही दे डाला है-- 
पताका 
अति सुन्दर अति साधु | थिर न रहति पल आधघु ॥ 
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परम तपोमय मानि । दंड घारिणी जानि॥ 
पचवदी 
बेर भयानक सी अति लगै | अर्क समूह जहाँ जगमगे ॥ 
पाडव की प्रतिमा सम लेखों । अर्जुन मीम महामति देखो ॥ 
है उुभगा सम दीपति पूरी | सिन्दूर औ तिलकावलि रूरी ॥ 
राजति है यह ज्यो कुलधन्या | धाम विराजति है सेंग धन्या | 
जहाँ इस प्रकार का चमत्कार विधान है, वहाँ आलंबन की 
शुद्धता, सूक्ष्म दर्शन आदि के लिए स्थान कहां ! सारे रीति काव्य 
में हमें सेनापति और विहारी ही ऐसे कवि मिलते हैं जिनके 
प्रकृति-चणेन में थोड़ी मौलिकता देखी जा सकती है। उन्होंने 
नायिका के दृष्टिकोण से प्रकृति में ऊहापोह दृश्यों की कल्पना नहीं 
की है। स्वतन्त्रवर्णन इन्हीं दो कवियों में मिलेगे-- 
कातिक की राति थोरी थोरी सियराति 
ह 'सेनापति! को मुहाति सुत्नी जीवन के गन हैं 
फूले हैँ कुम॒द, फूली मालती सघन बन 
फूलि रहे ढारे मानों मोती अनगन 
उदित बिमल चन्द्‌ चादनी छिठकि रही 
राम कैसो जस अंधऊरध गगन 
तिमिर हरन मभयो, सेत है बरन सब्र, 


मानहुँ जगत ज्षञीरसागर मगन 

( सेनापति ) 
रुनित श्रग घठावली भरत दानु मघुनीर । 
मन्‍्द मन्द आवत चल्यो कुंजर कुज समीर ॥ 
चुबत स्‍्वेढ मकरद कन तरू तरुतर बिरमाय | 
आवत दक्षिण देस ते थक्‍यो बठोही बाय ॥ 
लपटीं पहुप-पराग पट सनी सेद मकरद । 


आवति नारि नवोढ लो सुखद वाय गति मन्द ॥ 


/गि? १5024 


/7॥/१ 
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रुकयो सॉकरे कंज सगे करत भांसक कझुकरात | 
मनन्‍्द मन्दर मारुत तुरेंग खेँदित आवत जात ॥ 
( बिद्दारी ) 

संक्षेप में प्राचीन हिन्दी कविता में प्रकृति का चित्रण प्रायः: 
कुछ बँधे ढंग पर हुआ है : 

९ उपमान के रूप में । 

२ भावों के उद्दीपन स्वरूप, विशेषतः: रतिभाव के । 

३ साधारण स्वतन्त्र बेन जिसमें वस्तु-नामावली ही की 
प्रधानता है । संश्लिष्ट योजनावाले चित्र गोस्वामी तुलसीदास के 
एकाध पद को छोड़ कर बहुत कम हैं । सानव-हृदय के अनेक 
भावो के साथ प्रकृति को मिज्ञा कर नहीं देखा गया । स्वतन्त्र 
चित्रण बीरकाव्य को छोड़ कर अन्य स्थान पर बहुत थोड़ा मिलता 
है, यहाँ भी प्रकृति निरीक्षण का लगभग अभाव हे । जायसी के 
काव्य में प्रकृति के रोमांटिक चित्र मिल्ञते हैं और प्रकृति को 
आध्यात्म चित्त्तत््व को प्राप्ति में तत्पर एवं साधक के लिए. 
साधनारूप चित्रित किया गया है | इनके सिवा जो कुछ हे वह 
अलकार-प्रतिष्ठा और चमत्कार-विधान के लिए है जिसे हम किसी 
भी प्रकार महत्वपूण नही कह सकते । वास्तव में, हिन्दी कविताः 
का प्रारम्भ विदेशी सधषष की गोद में हुआ। उस ससय कवियों को 
इतना समय ही नहीं था कि वे प्रकृति के सौन्दर्य की ओर 
मुड़ते | इसके बाद का जितना भी साहित्य है नेतिकता के रंग से 
रगा हुआ हे। संत साहित्य प्रकृति की उपेक्षा करता है। वह 
आत्मा के इन्द ओर नेतिकता एवं नेतिक आदर्शो के आलोक में 
लोकिक व्यवहार के प्रश्न सामने रख कर चला है । उसका 
भौतिक सौन्दर्य के प्रति दइृष्टिकोश ही दूसरा है. यह संसार जब 
माया है तो प्राकृतिक सौन्दर्य भी छल्लावा है। इसमें भूल जाना 
आत्मा का नाश करना है | अलबत्ता, सूफी कवियों का प्रकृति के- 
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अति एक विशेष दृष्टिकोण है ओर उसने उनके का््य में एक महत्व- 
पूर्ण स्थान पाया है। ये कवि रहस्यवादी थे। इनकी दृष्टि में 
ग्रकृति परमात्म सत्ता की ही अभिव्यक्ति है। वह दर्पण है जिसमें 
“पुरुष” का चित्र पड़ता है। इसीसे उन्होंने उसे चिदात्म की 
आ्राप्ति का एक माध्यम साना है। उन्होंने प्रकृति का जो चित्र 
उपस्थित किया हे, वह उनकी रहस्यानुभूति से रगा होने के 
कारण अतिरंजित ( ॥०॥४॥४० ) है| साथ ही, वह जीवित, 
स्पंदित और सहानुभूतिशील है | साधक के सुखढुख के साथ 
प्रकृति भी सुखदुख का अनुभव करती है । उसके उतने ही भाव 
हैं जितने मनुष्य के । सूफियों ने विरह को प्रेस की चरम अभि- 
व्यक्ति साना है, इससे उनकी प्रकृति भी क्रन्दनशीला, पुरुप- 
परित्यक्ता, आजीवन विरहिणी है। सक्ति-काव्य की दृष्टि भी 
अपने आदर्शा के कारण संकीर्ण हो गई । हॉ, उसकी कृष्णुशाखा 
ने अपने आराध्य के सौन्दर्य और प्रेस की अन्यतम विभूति 
न्मान कर उसकी उपासना की | स्वयम्‌ कृष्ण-चरित्र का सम्बंध 
“बज से था, इसलिए लोकनायक के चरित्र-चित्रण के प्रसंग में 
त्रजभूमि की प्रकृति को दृश्यों के भी चित्रण हुए। त्जकाव्य 
की प्रक्रेति गोपियो के हृदय की परछाई है। उसके दर्पण में 
'डनके हृदय के अनुभाव-विभाव ग्रतिबिबित होते है। उससें 
“अरक्ृति और मनुष्य की अन्यत्म भावनाओ का इतना एकात्म्य है 
कि हम चकित हो जाते हैं। रीतिकाल की तुलना ऑँग्रेजी के पोप 
ओर ड्राइइन के काल की कविता से की जा सकती है । उस 
“समय को कविता हुई वह पूर्णतय: नागरिक थी | उसका विकास 
-नगरों में हुआ । उसमें या तो प्रकृति को कोई" स्थान ही नहीं 
सिला या उसका परम्परा से आया रूप, अनुभूति न होने पर भी, 
स्वीकार किया गया | वह भी झूंगार के भावों, अनुभावों और 
धविभावों के उद्दीपन के लिए। रीतिकाल की प्रकृति स्वतन्त्र नहीं 
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है'। उसकी बाढ़ रुकती गई है। वह कवि की दासी है और उसके 
बुलाने पर वैश्या की तरह अनैसर्गिक शृज्ञार करके उसके सामने 
आती है। गृहिणी जैसा सरल, निश्छल ओर पातित्रत्य पूर्ण व्यव- 
हार उसका नही है । 

एक कठिनाई श्रकृति से लिए हुए उपमानों के सम्बन्ध में 
सदा से हमारे कवियों के आगे उपस्थित रही है। संस्कृत काव्य 
में जो उपमसान प्रकृति से लिये गये थे, वे अब हमारे प्रतिदिन के 
व्यवहार में नही आते, वे उस समय ग्रहण किए गए थे जब 
नागरिक जीवन ग्रकृृति से इतनी दूर नहीं चला गया था जितनी 
दूर वहे आज है। इस कारण वे उपसान आज प्रभावहीन हैं। 
कमल, मृग, करि, खजन, लता, ये आज कल्पना की वस्तुएं हैं, 
परन्तु हमारा साहित्य युगो से इनमें सोचता रहा है। इसका 
फल यह हुआ कि हमारे सारे पग्राचीनकाल मे कवियों ने प्रकृति 
को पूवेवर्ती साहित्य के भीतर से देखा, फिर चाहे वे सूरदास की 
तरह प्रकृति के बीच से ही घिरे क्यो न रहे हो । 


२२, वत्तमान हिन्दी कविता में प्रकृति-चित्र॒ण 


(१ ) भारतीय प्रकृति की कुछ विशेषताएँ और उनका प्रकृति- 
चित्रण पर प्रभाव ( २) आधुनिक युग से प्रकृति का स्वतन्त्र स्थान 
( ३ ) आधुनिक हिन्दी कविता से प्रकृति चित्रण का इतिहास ( ४) 
द्विवेदीयुग की कविता में प्रकृति (५) छायावादी काव्य मे प्रकृति 
( ६ ) प्रकृति का यथातथ्य चित्रण (७ ) आधुनिक काव्य के प्रकृति- 
चित्रण का विश्लेषण | 
. हमारी भारतीय प्रवृत्ति असानवीय को मानवीय के और 
चेतन को जड़ के ऊपर स्थान देती है । यही कारण है, कि हमारे 
कवियों ने प्रकृति को पश्चिम के कवियों की मॉति आगे की 
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पटभूमि में नहीं रखा | प्रकृति उन्हें परमात्मा की श्रेष्ठतम रूृष्टि' 
मनुष्य के सममने में सहायता देती है या परत्रह्म-प्राप्ति अथवा 
एक महान्‌ सत्ता के अनुभव का उपादान बन सकती हे । इनसे 
अलग प्रकृति जो है, माया है, भ्रम है। हमारे कलाकारों ने 
मनुष्य ओर उसके भावों को सामने रख कर उसके चित्रण को 
उत्तेजना ओर स्पष्टता देने के लिए ही प्रकरति का आह्वान किया 
है। महाकबि तुलसीदास प्रकृति के परिवतेन-पर्यावतेन की 
उपसाएं देने के लिये मनुष्य के अन्तर और उसके सनोभावों तक 
जाते है । 
परन्तु आधुनिक युग में प्रकृति को काव्य सें स्वतन्त्र रूप से' 
स्थान मिल्रा । उसकी एक अपनी अलग सत्ता प्रतिष्ठित हुई। 
आधुनिक युग में प्रकृति को काव्य परिपाटी से उन्मुक्त करनेवाले 
पहले कवि पं० श्रीधर पाठक हैं जिन्होंने गोल्डस्मिथ की पुस्तकों से 
भेरणा प्राप्त की । उनकी काश्मीर-सुपमा आदि कविताओं ने हिन्दी 
कविता को एक नई दिशा दिखाई-- ५ 
चहुँ दिसि हिमगिरि सिखा हरि मनि मौलि अवलि मनु, 
सबत सरित सितधार प्रवत सोई चन्द्रहार जनु। 
फल फूलनि छवि छुटा छुईं जो बन उपवन की, 
उदित मई मनु अवनिउदर सो निधि रतनन की ॥ 
हिन्दी कविता के ट्विवेदी युग के कबि पाठक जी की रचनाओं 
से प्रभावित रहे परन्तु उनसें से अधिकांश प्राकृतिक वस्तुओं के 
परिगणनि से आगे नहीं बढ़ पाये | इन कवियों में प० लोचन 
प्रसाद पंडेय और पंडित रूपनारायण पांडेय भ्रश्नति हें। परन्तु 
इस समय भी कवियों का अधिकांश वर्ग काव्य-परिपाटियो के 
भीतर से देख रहा था एवं संयोग ओर विश्र॒ल्नंम खड्डार के 
उद्दीपन के रूप में ही उसका वर्णात कर रहा था। इसी समय 
कुछ कवियों ने प्रकृति का अच्छा अध्ययन किया और अपने 
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निरीक्षण के आधार पर उसका रूप स्थिर किया। ये कवि हैँ-- 
पं० अयोध्यासिह उपाध्याय ( हरिओऔघध ), पं० रामचन्द्र शुक्क ओर 
श्री मैथिली शरण गुप्त । इन तीनों कवियों की रचनाओ में बड़ा 
तरः है | उपाध्याय जी प्राचीन परिपाटी के कुछ अधिक निकट 
हैं। वे प्रकृति के दृश्यो के संस्कृत एवं अलंकृत रूप को ही 
काव्य में स्थान देते हे । सस्क्ृत शब्दों ओर वृत्तों का सहारा 
लेने से उनके प्रकृति-चित्रण में पोराणिकता एवं अलौकिकता आ 
जाती है। परन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं कि हिन्दी में प्रकृति 
का विस्तृत, अलंकृत चित्रण पहले-पहल हरिओध जी ने ही 
किया। उनका मसहाकाव्य प्रिय प्रवास प्रकृति के अस्यन्त 
सुन्दर चित्रों से भरा पड़ा है। उनके प्रकृति चित्रण की एक 
ली है--- 
दिवस का अवसान समीप था 
गगन था कुछ लोहित हो चला। 
तरुशिखरो पर थी अब राजती, 
कमलिनी-कुल वल्लभ की प्रभा | 
जिसका अन्यतम रूप यह हो गया है-- 
प्रफुल्लाता कीमल पल्‍लवाविता, 
मनोजशिता-मूर्ति नितात रजिता। 
वनस्थली थी मकरद्‌ मोदिता, 
अकोलिता कोकिल काकिली नयी। 
परन्तु उनके जिन चित्रों में भाषा संस्कृत गित नहीं है वे 
इधर के कवियों के किन्ही बड़े चित्रों से सफलतापूर्वक स्पद्धों कर 
सकते हें-- 
तारे ड्बे, तम टल गया, छा गई कोमलाली, 
«  पंत्षी बोले, तमचुर ड्गे, ज्योत्ति फेली दिशा से | 
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हुए है । जो हो, हसने आज मलुष्य के साथ अकृति को देखना 
आरमस्स किया है । 
आधुनिक काव्य के अधिक प्रकृतिचित्र सनुष्य-सापेक्ष चित्र 
है, जैसे प्रसाद! का यह प्रभात चित्र-- 
ब्रीती विभावरी ज्ञाग री 
अम्बर पनघट पर डुबा रही ताराघट ऊपषा नागरी 
खग कुल कुल कलकल बत्रोल रहा, 
किसलय का अ्रचल डोल रहा, 
लो, वह लतिका भी भर लाई 
मधु-सुकुल नवल्ल रस गागरी 
अथवा निराला का संध्या-चित्र । 
दिवसावसान का समय 
मेघमय आसमान से उतर रही है 
वह सध्या सुन्दरी परी-सी 
धीरे धीरे धीरे 
तिमिराचल में चचलता का कही नहीं आभास 
मधुर मधुर हैं ढोनो उसके अधर 
किन्तु ज़्रा गम्भीर, नहीं है उनभे हास बिलास, 
हँसता है तो तारा एक 
गथा हुआ उन डुघराले काले बालो में 
परन्तु वस्तु-चित्रण भी कम नहीं हुआ है। पंत का पर्वत की 
आण-च्षण परिवर्तित प्रकृति का चित्र-- 
मेखलाकार पर्बत अ्रपार 
अपने सहस्त हृग-सुमन फाड़ 
अवलोक रहा है बार बार 
नीचे जल में निज महाकार 
जिसके चरणो में पला ताल 
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५. उपणु-सा फेला है विशाल 
मोती-सी लड़ियो से सुन्दर 
ऊऋरते हैं राग भरे निभोर 
गिरितर के उर से उठउठ कर 
तरुवर 
हैँ फॉक रहे नीरव नभ पर 
उड गया अचानक लो भूधर 
था निराला' का निशागस का यह चित्र । 
एकटक. चकोर कोर द श॑नप्रिय 
आशाओ भरी मौन भाषा त्रहु भावमयी 
असख्तावल ढले रवि 
शशि-छुवि विभावरी में 
चित्रित हुई है देख 
यामिनी-गधा ज़गी 
घेर रही चन्द्र को त्ाव से 
शिशिर-भार व्याकुल कुल 
खुले. फूल झुके हुए 
अआरया कलियो में मधुर 
मधु-उर यौवन-उभार 
परन्तु वर्त्तमान कवियों में एक बर्ग ही ऐसा है जो प्रकृति का 
यथधातथ्य चित्रण करता है । इस वर्ग के कवि प्रकृतिवादी कहे 
जा सकते हैं | श्री दिनकर, श्री गुरु भक्त सिह भक्त ओर गोपाल 
सि् नैपाली ऐसे कवि हैं | दिनकर की एक कविता में सॉफ का 
वस्तु-चित्र है-- 
स्वर्णाचला अहा खेता में उतरी सब्या श्याम परी 
रोमंथन करती गाये आ रही रोदती घास हरी 
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घर-घर से उठ रहा घुआओँ जलते चूल्हे बारी बारी 
चौपालो में कृषक बैठ गाते केंह अटके बनवारी 

भक्त ने अपनी फुटकर कविताओं सें ओर नूरजहाँ में प्रकृत्ति 
का बहुत ही सुन्दर चित्रण किया है। 'नैपाली' की नोकाविहार, 
धरहरा आदि कितनी ही पग्रकृति-सम्बन्धी सुन्दर कविताएँ हिन्दी 
साहित्य की विशिष्ट रचनाएँ हैं । 

हद्िवेदी काल तक प्रकृति की स्व॒तन्त्र सत्ता स्वीकार कर ली गई 
थी । पश्चिसी सभ्यता के साथ नगरों का जीवन तेज़ी से बदल 
रहा था। प्रकृति के जो चिह्न विज्ञासता के पिछले युग में नगर में 
रह गये थे, वे सी नष्ट हो रहे थे । आथिक संघर्ष ने जीवन को 
ओर भी जटिल और नीरस वना दिया था। इससे कवियों की 
हृष्टि प्रकृति की ओर गई। वे नगर के रहनेवाले थे। उनकी 
भावुक सहानुभूति कभी काश्सीर की सुषमा पर जाती, कभी 
आसम्य जीवन की सरत्नता की ओर, कभी ग्राम प्रकृति की ओर। 
जो हो, उन्होंने श्रकति की ओर देखा, चाहे उनका दृष्टिकोण 
उनके उस आदश्शभाब से प्रसावित होकर निरथेक ही क्‍यों न हो 
गया है जिससे प्रेरित होकर बाद में प्रेसचन्द गाँवों पर मोहित हो 
गए थे। नवयुग के कवियों ने जीवन की इतिबृत्तात्मकता, 
यथातथ्यता और कदुता के प्रति भावुक विद्रोह किया' और अपनी 
भावनाप्रिय प्रकृति के कारण उसकी उपेक्षा कर उन्होंने उसे ऑख 
की ओट करना चाहा | उन्होने 380: ६0 ऐेंछपए७ की पुकार 
लगाई परन्तु वह “अति” की ओर क्कुक चुके 'थे, अतः उनके 
प्रकृति के प्रति दृष्टिकोण से एक आसक्‍क्तिपूर्ण भावुकता ने प्रवेश 
कर लिया | शीघ्र ही वे प्रकृति-रहस्यवादी हो गये। कितने ही 
कवियों के ग्रक्ृतिचित्र उनके रहस्यवाद या उनकी रोमांटिक 
भावनाओं के कारण अतिरंजित हैं। उनसें न प्रकृति की 
स्वाभाविकता है, न उसकी बिशद्ता। उनकी प्रकृति उनकी 
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कल्पना में रहती है, यद्यपि कहीं-कहीं वस्तुवर्णन भी बड़े सुन्दर 
सिलते हैँ | नवीनतम कवियों ने प्रकृति के प्राकृतरूप की आर 
हृष्टिपात किया है। बे प्रत्येक दिन के दृश्यों सें सान्दय भरने में 
सफल हुए हैं। उन्होंने उपेक्षित क्षेत्रों में प्रवेश किया है और 
उन्हें साहित्य-प्रेमियों के सामने रखा है यद्यपि उनका दृष्टिकोण 
आदशवाद से प्रभावित है | फिर भी.वे प्रकृति के बहुत समीप 
हैं। सहादेवी वर्मा के शब्दों में छायावाद ने मनुष्य के हृदय 
ओर प्रकृति के उस सम्बन्ध सें प्राण डाल दिये जो प्राचीनकाल 
से विच-प्रतिवित्र के रूप में चला आ रहा था और जिसके कारण 
मनुष्य को अपने दुख में प्रकृति उदास और सुख में पुलकित जान 
पड़ती थी ।” कविता में यथाथवाद की जो नई लहर आ रही 
उसने प्रकृति के अन्यतम प्रदेशों में प्रवेश किया है । 


२३, संत काव्य 

(१ ) संत काव्य की परम्परा ( २) संत धारा की मूल भावनाएँ: 
(३ ) संत काव्य केवल आध्यात्म का काव्य ही नही है, उसमें युग की 
साधना है, अपने युग की सामाजिक समस्याओं को इल करने की चेष्टा 
है (४) सर्तों निर्गण मे रूपगुण के अस्पष्ट आरोप का रहस्य (५ ) संतों 
का रहस्ववाद (६ ) सत और उनका समाज से आध्यात्मिक एवं व्याव- 
हारिक मनिरोध (७) संत का वातावरण (८) संतो के काव्य में 
आध्यात्मवाठ और लोकसग्रह ( £ ) संतकाव्य में सफी धारणाओ का 
प्रवेश ( १० ) संत काव्य का विश्लेषण | - 

निगुण सावना की एक परम्परा उपनिपढों के समय से चलती 
धआती है। उसमें रूपो के पीछे अव्यक्त सत्ता की स्थापना की गई 
है और अन्तस्साधना की उसकी ग्राप्ति का साधन माना गया है। 
यह भावना ही वोद्ध साधको ( सिद्धो ) और नाथपंथियों मे होती 
हुई अधिक बलवती रूप में संतकाव्य में प्रकाशित हुई है। 


ब्ा्दिो 
पं 
५१ 
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अन्तस्साधना पर बल सन्तधारा की मूल भावना समझी जानी 
चाहिये | जिस युग में रासानन्द, कबीर आदि हुये उप्त युग सें 
आचार्य और सवर्ण सन्त महात्मा वैष्णव पुनरुत्थान की ओर 
सचेष्ट थे । भागवत ओर रामायणो को लेकर रास और ऋृष्ण 
अबतारो की पूजा चली | देवी भागवत ओआदि के आधार पर 
आदि शक्ति के रूप चडी आदि देवियो की कल्पना की गईं। नीचे 
बर्गो के लोग सामाजिक दृष्टि से अस्पश्य थे, अतः सबर्णा के 
सन्दिरों और पूजा-स्थानों सें उनका प्रवेश निपिद्ध था। उनकी 
जायूति ने जातिपाति ओर छूआहूत द्वारा स्थापित वर्णभावना 
के विरोध का रूप घारण किया । 

वास्तव में सन्‍्तकाव्य के कई पक्त हैं । उसमें सन्‍्तो की साधना 
व्यक्त हुईं है। अनेक स्थानों पर इसने अध्यात्मवाद या रहस्यवाद 
का रूप ग्रहण कर लिया है। साधना के आरम्भ में साधक की 
अन्तःकरण-शुद्ध के लिए कुछ नेतिक गुणा का संग्रह आवश्यक 
चतल्ाया गया है। ये गुण हे-अहिसा, संतोप, दया, क्षमा, 
सार-संग्रह, सत्यभाषण, कामिदी-कंचनत त्याग, सत्संग, 
विचारशुद्धि, जीवदया | सन्‍त साहित्य में इन सब के सम्बन्ध 
में सुन्दरतम विचार मिलेंगे । साधना के मार्ग में जो बाधाएँ हैँ 
उनसे युद्ध, और लोकिक पक्ष में मूर्तिपूजा; वर्णाश्रम संस्था, जाति 
विभेद, हिन्दू-मुस्लिम वैमनस्य, श्राद्ध, नमाज़ आदि वाह्याडंबर का 
विरोध--य बाते साधक के लिए आवश्यक हैं | इनके साथ भक्ति 
का सम्सिश्रण है | सन्त निर्गुण के उपासक हैं परन्तु निर्गुण बौद्ध 
साधको के शून्य से प्रथक्‌ है| उन्होंने ज्ञान को भगवत्प्राप्ति करा 
पहला चरण माता है | परन्तु ज्ञान से चरम शक्ति को जानने के 
बाद उसके पास तक पहुँचने के लिए भक्ति ही साधन है। 
यह भक्ति उतनी तनन्‍्मयता-प्रधान नहीं जितनी कथित भक्तों 
की भक्ति, परन्तु उसका रूप बहुत छुछ भिन्न भी नहीं है। 
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इसके कारण संतों के निर्गुण में रूपगुण का अस्पष्ट आरोप हों 
जाता है। 


संता के रहस्यवाद को सममने के लिए हमें पहले यह समझ 
लेना होगा कि उसकी रहस्यमयता के दो कारण हैं। एक, उनके 
आराध्य का निर्गुण होना, दूसरे. उनकी भक्तिभावना का अरूप 
के प्रति अपण होने के कारण अस्पष्ट ही रह जाना--विशेषत: 
जहाँ जीवात्मा-परमात्मा के मिलन अथवा मिलनानन्द का वर्णन 
है वहाँ संत भावों को केवल प्रतीकों में ही अभिव्यक्त कर सके 
हैं | इनका एक रूप उलटबॉसियोँ है, दूसरा रूप प्रकृति के 
व्यापार से लिए हुए ग्रतीकों के प्रयोग का है । 


सतों को अपने काव्य द्वारा अपने उद्देश्यों में कितनी सफलता 
हुई यह विचारणीय है । वे ऊँचे दरजे के साधक थ्रे ओर उन्तकी 
वाणी उनकी आध्यात्मिक साधनाओं का भली भाँति प्रकाशित 
कर सकी है | आध्यात्मिक मिलन और वियोग के इतने सुन्दर 
चित्र इतनी सादगी के साथ ससार के किसी साहित्य में भी नहीं 
मिलेंगे । उन्होने जिन शाश्वत नैतिक और आध्यात्मिक गुणों के 
संग्रह का आदेश किया है, वे प्रत्येक समाज के लिए प्रत्येक समय 
उपादेय हैं। उन्होंने साधना के वाह्म उपचारो की अवहेलना की । 
यह अधिकांश मे उनकी सामाजिक स्थिति का फल था। उन्होंने 
समझ लिया था कि इन वाह्योपचारो ने आडस्बरों का रूप भहण 
कर लिया है और ये जनता की जीवनशक्ति का शोपण कर रहे 
हैं। धर्म के नाते वर्ग बने जा रहे हैं। अत. उन्होने बह्योपचारों 
का विरोध कर उन सूल नैतिक एवं आध्यात्मिक तच्चो की ओर 
सकेत किया जो सब धर्मो मे समान रूप से प्रशसित थे । वह युग 
वार्मिक संध्र्पा का युग था । दो धर्म-प्रधान संस्क्रतियोँ टक्कर ले 
रही थी | अतः दोनो जातियो को एक सूत्र में बॉधने के लिए यह 
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-आवश्यक था कि उन्हें समान घरातल पर लाया जाय। संतों ने 
यह बात चार प्रकार से की । उन्होंने पूजाराधना के वाह्मोपचारों 
और विधिविधानों का निषेध एवं खंडन किया, समान रूप से 
आदर पाये हुए नैतिक तत्त्वों पर बल दिया, पारिभाषिक शब्दों 
की एकता की घोषणा की और अन्‍न्ततः एक सामान्य भक्तिपथ का 
निरूपण किया । इस सामान्य भक्तिपथ को हस निर्गुण भक्ति का 
नाम दे सकते हैं जिसमें एक ओर सूफियों के सिद्धान्तों का स्थान 
मिला है और दूसरी ओर अद्रेत के आधार पर प्रचलित हिन्दू 
भक्तिवाद ( वेदान्त भक्ति ) को । वास्तव में इन दोनों में कोई भेद 
भी नही था। धार्सिक एकता के आधार पर हिन्दू-मुसलसानों में 
एकता उत्पन्न करने का ध्येय सफल नहीं हुआ | कारण था कि 
हिन्दू बिजित थे, मुसलमान विजेता; मूल में राजनैतिक विरोध 
सी काम कर रहा था| शताब्दियो की सकीणता के कारण 
“हिन्दुओं ने आगे बढ़ना छोड़ दिया था। एक प्रकार से वे नवा- 
गुन्तुको का सामाजिक वहिष्कार किये हुए थे। सच तो रह है कि 
परिस्थिति इतनी सरल नही थी जितती संतों ने सममी थी परन्तु 
इस असफल्नता के कारण उनके ग्रयत्नों की सहत्ता कम नहीं 
होती । इसी प्रकार अबर्ण-सवर्ण समस्या भी हल नही हुईं | शक्ति 
सवर्णा के हाथ में थी । अधिकांश संत अवर्णा में हुए। सबर्णों ने 
उनके संदेशा को संदेह की दृष्टि से देखा और वर्णभेद मिटाने 
की उत्तकी चेष्टा का विरोध किया । बस्तुतः रामानन्द के वाद यह 
विरोध अत्यन्त तीत्र हों गया | उच्च वर्णा ने इस प्रकार का कोई 
प्रयत्न नही किया। “हरि को भजे सो हरि का होई”-इस 
सिद्धान्त के अनुसार अछूत सत भी उनमें सामान्य रहे परन्तु इस 
भावना को अधिक विस्तार नहीं मिल सका | प्रयत्न केवल नीचे 
से ऊपर की ओर हुआ | संतो के मांस-सदिरा-निषेध जैसे संदेशों 
ते नीची जातियों को ऊपर अवश्य उठाया परन्तु ऊँची जातियाँ 
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संकीर्णता को छोड़ कर और नीचे कुक कर उनको हृदय से लगाने 
के लिए तैयार नहीं थी । 
जो हो, संतों का दृष्टिकोण अत्यन्त यथाथवादी था। वे 
परमार्थ तत्त्व के जिज्ञासु थे। भक्त थे। वैष्णव थे। वेष्णव 
सिद्धान्तों के आधार पर उन्होंने नीची जातियों के संस्कारों को 
ऊपर उठाया | हिन्दू-मुसलमानों को पास लाने का ग्शंसनीय 
अयत्न किया | जीवन के सामान्य सिद्धान्तों एवं नेतिक गुणों की 
ओर संकेत किया | स्वथम आध्यात्मतत॑व को लोकतत्त्व से बड़ा 
सानते हुए भी उन्होंने लोकसंग्रह की भावना अपने सासने रखी । 
उनकी तपस्या और साधना का रूप केवल वैयक्तिक ही नहीं था। 
वह लोकपक्तषु को लेकर चलता था । शंकराचार्य के बाद जिस 
“विरक्ति चैराग्य ने समाज में उच्छल्ललता उत्पन्न कर दी थी, उसके 
विरुद्ध इन सन्‍्तो ने कहा--“गृहस्थी के कर्मा को छोड़ने की 
आवश्यकता नहीं, मन को स्वच्छ करो। वासना से लड़ कर 
विजय ग्राप्त करो । सघर्पा से भागो नहीं | यही सहज मार्ग हे। 
संसार से भाग जाना कायरता है।” इस प्रकार उन्होंने समाज 
की स्थिति को स्वीकार किया यद्यपि अपने समय के समाज के 
बर्ण व्यवस्था पर आश्रित रूप का उन्‍होंने विरोध भी किया। इस 
प्रकार हम देखते है कि सतकाठ्य के अनेक उज्ज्वल पन्ष॒ है, वह 
केवल अध्यात्म या काव्य ही नही है, उससें युग की साधना 
है, अपने यग की सामाजिक समस्याओं को हल करने की चेष्टा 
भी हे। 
१रवी, १३वीं शताददी में बेष्णव भक्ति का रूप बहुत कुछ 
“निश्चित हो चला था। इस भक्ति के अनेक आराध्यदेव थे। 
बंगाल में राधाकृष्ण और देवी की उपासना प्रचलित हो रही थी । 
दक्षिण में शिवभक्ति की धारा प्रचंड बल से बह रही थी-। गुज- 
रात में कृष्ण और विठोवा की भराौक्त पर बल दिया जाता था। 
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सारे उत्तर भारत में राम, कृष्ण, नारायण ओर शिव के भक्त 
अपने-अपने मतो के प्रचार में क्गे थे। कनत्रीशः के समय तक: 
आते-आते बैष्णव सतवाद की भक्ति का अंग इतना विकसित हो 
चुका था क्रि उसकी उपेक्षा असम्भव थी। संतों ने अवतारबाद 
को ग्रहण नहीं किया | यह अवता रवाद ही वैष्णव भक्ति का मूल 
था। परन्तु वे वेष्णवों की भक्ति भावना से प्रभावित हुए बिना 
रह नही सके । उन्होंने बेष्णवों के रामकृष्ण को निर्गेण अर्थों में 
प्रयुक्त किया ओर उनकी भक्ति को नया रूप दिया। कबीर 
ढाशरथि राम में ब्रह्म या विष्णु की सत्ता स्वीकार नहीं करते 
परन्तु अपने को निर्मण रास की बहुरिया मान कर उनके प्रति 
उत्कट प्रेम का परिचय देते हैं-- 


१--निरगुण राम निरगशुण राम जपहु रे भाई । 
अ्रविगति की गति लखी न जाई || टेक || 


चारि वेद जाके सुमृत पुराना | नौ व्याकरना मरम न जाना ॥ 

सेसनाग जाके गरुण समाना। चरन कवल कंबल नहि जाना ॥ 

कहे कबीर जाके भेये नाही | निज जन ब्रैठे हरि की छॉही ॥ 

२>“यारे राम मन ही मना | 

कास कहूँ करन को नाही, वूसर और जना ॥ टेक ॥ 

इस प्रकार संतों की निगंश भावना सशुण भक्तिधारा के 
अभाव के कारण पूर्णत. शुद्ध नहीं रह सकी। यही विरोधी 
भवनाएँ---एक ओर निर्गंश, दूसरी ओर भक्ति--आलोचको फो 
श्रम में डाल देती हैं | वस्तुतः मध्ययुग की निर्गंण भावना को 
आऑपनेपदिक सिगुश भावना की परिसापा से ठीक-ठीक सममा 
नहीं जा सकता । वह निगण इसी हद तक है कि उसमें अवतार- 
वाद की प्रतिष्ठा नही हुईं है, परन्तु संतों का निगंण ब्रह्म स्वरूप 
अव्यक्त होते हुए भी प्रेममय, भक्तव॒त्सल ओर करुणाद्रे है । उसे 
परिभाषित विशेषणु से नहीं जाना जा सकता | 
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संतों की इस निर्गुण भक्ति भावना में और सूफियों के इश्क 
हे इतना अधिक सास्य था कि दोनों एक दूसरे से प्रभावित हुए। 
संतों ने अपनी साधना में सूफियों की वहुत-्सी बाते अपना लीं ! 


9५३ 


उनके काव्य में, विशेषकर परवर्ती संतों के काव्य में, सूफी 
पारिसापिक शब्द बड़ी स्वतंत्रता से श्रयोग में आते हैं | इससे एक 
'तत्कालिक लाभ तो यह है कि संता का संदेश उस जनता में भी 
बड़ी शीघ्रता से पहुँच जाता था जो सूफियो को सानती थी। सच 
सो यह है. कि संतों ने सूफियों के सिद्धान्तों को स्वीकार कर और 
जन्हीं की तरह प्रेम-विरह-प्रधान भक्ति का प्रचार कर सूफियों का 
कार्यक्षेत्र छीन लिया । ह 

इसे प्रकार हम संतकाव्य के सम्बन्ध में विचित्र परिस्थिति 
पाते हैं। उसमें वैष्णव नेतिक सिद्धान्त मिलेगे, वैष्णव भक्ति 
आावना मिलेगी, औपनैषदिक निर्गुशशवाद मिलेगा, वोद्ध साधर्कों 
ओर नाथपंथियो के पारिभाषिक शब्द मिलेगे ओर सूफी साधकों 
की साधना भी दिखलाई देगी। साथ ही सतों का आत्मानुभव 
रहस्यवादी उक्तियों के रूप में मिलेगा । इनके अतिरिक्त मुसलमान 
ऐकेश्वरवादी पैग़म्बर-धर्म का मूर्ति खंडन और ऐकेश्वरवाद और 
हिन्दू मुस्लिम भिन्न संस्कृतियों के संघर्ष के कारण जो विपर 
परिस्थितियाँ उत्पन्न हो गई थी, उनका प्रभाव सच तो यह 
है कि सतकाव्य अपने समय का पूरा प्रतिनिधित्व करता है । 
असमें बहुत कुछ पुराना हे परन्तु उस पुराने को नये रूप न 
-उपस्थित किया गया है । निःसदेह नया भी कम नही हे | 


२७, रामभक्ति काव्य और तुलसीदास 
( १ ) राममक्तिकाव्य में नेतिकता की परम ओर हिन्दू एहरु४ 
जीवन (५) उसकी पौराशणिकता (३) रामभक्तिकाव्य में ठलरों 
आ गमसचरितमानलस का स्थान (४ ) ठुलसी के अन्ध की विशेषता-- 
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अनेक दार्शनिक और धार्मिक मान्यताओं का समन्वय, भक्तिरस निरूपण, 
मर्यादा-भाव की वैयक्तिक और सामाजिक संस्थापना (५ ) तुलसी के 
मानस में रामभक्ति का रूप ( ६ ) उपसंहार | 
रामभक्ति काव्य वैष्णव काव्य का एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
अंग हे । इसके ग्रधान कवि गोस्वामी तुलसीदास हैं । 
रामभक्ति काव्य कई बातों में वैष्ण॒ब्रकाव्य की दूसरी प्रधान 
शाखा कृष्ण॒काव्य से भिन्न है। कृष्णकाव्य में राधाकृष्ण को 
लेकर ऐसे एकांतिक प्रेम का चित्रण किया गया है जो नैतिक 
आदर्शा एवं समाज और संयम की नितांत अवहेलना करता है । 
कृष्ण कविभक्त समाज को पीछे छोड़ कर भाव भूमि की ओर 
बढ़े हैं। रामभक्तिकाग्य में यह बात नहीं ढे। उसमें नेतिक 
आदर्शा को उच्चतस स्थान दिया गया है, समाज की कल्याणु« 
भावना को कवि सदेव अपने सामने रखता है। उसमें मर्यादा 
भाव की प्रधानता हे | एक प्रकार से उसको दृष्टि हिन्दू संस्कृति 
के अभ्युत्थान की ओर है। यही तक नही, कवि का दृष्टिकोण 
बहुत कुछ अतिनेतिक हो गया है जो आज के युग को अखर 
भी सकता हे। परन्तु इसी सामाजिक कल्याण ओऔर संयम की 
भावना ने रामकाव्य में हिन्दू गृहस्थ जीवन ओर दामपत्य 
ग्रेम के अन्यतम चित्र उपस्थित किये हैं। सारे हिन्दी साहित्य 
मे प्रेम का ऐसा सुन्दर सथमित और दामपत्यभावसूलक चित्रण 
ओर कही नहीं है जैसा तुलसी के रामचरितमानस में है । 
दूसरी बात यह हे कि जिस प्रकार इस युग का सारा काव्य 
पौराशिक कथाओं का आश्रय लेता हे उसी प्रकार रासकाव्य 
भसी। वह अत्यन्त बड़ी शंखलाओं द्वारा संस्कृत महाकराव्यों और 
पुराणों से जुड़ा हुआ हे । कृष्णकाव्य संस्कृत आधार पर इतना 
आश्षित नही है जितना रामकाव्य । तुलसी के काव्य को संस्कृत 
के अनेक रामकथा काव्यों ने पुष्ट किया है। उसमें पौराशिकता 
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का एक विशिष्ट अंग उपस्थित है। सूरदास के सूरसागर के 
पदों का संकलत भले ही श्रीमदू्भागवत की कथा को सामने 
रख कर किया गया है, इसमें कोई सन्देह नही कि उन पदो की 
रचना के पीछे श्री मद्भागवत की प्रेरणा ही भर है, न उसकी 
कथावस्तु से सहारा लिया गया है, न वह भागवत का अनुवाद 
ही है। यह सच है .कि सम्पूर्ण भागवत अथवा उसके कुछ 
भागों के अनुवाद भी ऋष्णुकाव्य के अंग हैं परन्तु यहाँ हम उन्हीं 
रचनाओ की बात कर रहे हैं. जिन्हेंने ऋृष्णकाव्य को उसका 
विशेष व्यक्तित्व प्रदान किया है । जो हो, कृष्ण्काठउ्य रामकाव्य 
से अधिक मौलिक है।' उसका आधार मध्ययुग के सम्प्रदायों 
की पूजा-पद्धति ओर धर्म सावना में है, पुराण कालीन घर्मे 
भावता में नहीं । 

हिन्दी के रामकाव्य का सर्चेप्रथम कवि कोन है, यह निश्चित 
नहीं है| हमें दो कवियो के दो पंथ प्राप्त हैं जो रामचरितसानस' 
से पहले रचे गये हैं परन्तु रामकाव्य का ठीक-ठीक स्वरूप 
तुलसी के रामचरितसानस में ही स्थिर हो सका है। 

सानस सध्ययुग का सर्वेश्रेष्ठ अंध है। वह एक ही साथ 
बहुत कुछ हे--धर्मंग्रंथ, महाकाव्य, चरित्रकाव्य, व्यवस्थाग्रंथ 
( शाखर ), भक्तिकाव्य, दर्शनकाव्य | वह गीत पाठ के लिए हैः 
यह तुलसी की इन पक्तियों से ही स्पष्ट है-- 

रघुबंसभूपन चरित यह नर कहहि सुनहिं जे गावही। 

कलिमल मनोमल घोह विनुश्रम रामघाम सिधावही ॥ 

इसीसे उसका निर्माण प्रचलित पुराण-पद्धति पर हुआ है । 
इस पद्धति में कथा की रचना सवाद-रूप में होती हे । रामकथा 
जहाँ-जहाँ पोराशिक रूप मे मिली है, वहॉ-वही संवाद-रूप में ही 
हमारे सामने आई है | इसीलिए तुलसी ने भी यही रूप भ्रहरः 
किया है । 
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तुलसी के ग्रन्थ की विशेषता यह है कि वह किसी विशप 
सम्प्रदाय के भीतर से नही आया है। इसी कारण उसमे किसी 
विशेष दार्शनिक अथवा घार्सिक सम्प्रदाय के मत का पोषण नहीं 
किया गया है। अनेक स्थानों पर कवि ने आश्वथंजनक समन्वय- 
बुद्धि का परिचय दिया है। इन्ही कारणों से इसका अन्थ 
सभी सम्प्रदायों को मान्य रहा। प्रत्येक सम्प्रदाय सानस को 
अपने ढंग पर अपनाता और अपने मत को उस पर आरोप 
करता रहा है। इतना होने पर सी यह आश्चय की वात है कि 
मानस के प्रधान अर्थ में किसी प्रकार की विक्ृति नहीं हुई है 

यह प्रधान अथे क्या है? मानस का तात्पय है भक्तिरस 
निरूपण । मानस में कथा प्रसंग के अंत्तगेत जितने भी रस आये 
हैं उत्त सबका उपसंहार भक्तिरस में हुआ है । सारा अन्थ राम 
की ब्रह्म भावना से भरा हुआ है। राम ब्रह्म हैं| सीता शक्ति हैं । 
उनका लोकिक जीवन लीलामात्र है। संसार माया है। माया 
रास की दासी हे, उन्ही के इद्डधित से वह मनप्य का नचाती है | 
मनष्य सायाजन्य अ्रम के कारण ही परिस्थितियों पर सुख-दुख 
का आरोप करता है। सच्ची वस्तु स्थिति को बह समझता नही । 
साया का नाश भगवान राम की कृपा से दी हो सकता है । 
राम की कृपा का एक मात्र साधन भक्ति है। सह तुलसी का 
मौलिक मत है। 

इस भ्रकार हम देखते हं कि तुलसी के सानस की आधार 
भूमि भक्ति है। उसे दशन से पुष्ट किया गया है। उस पर संवादो 
की दीवार उठा कर कथा वस्तु से राम सीता मन्दिर की स्थापना 
की गई है। छन्द, रस, अलकार, संवाद, वर्णन, स्तुतिओं और 
गीताओ का उपयोग इस विशाल मन्दिर की सामग्री के रूप में 
हुआ हे । इसमें अंतकथाओ और कथा संकेतों के मरोखे लगे 
हैं। काव्य की सुन्दर मीनाकारी से यह मन्दिर विभूषित है । 
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प्रारम्भिक विनय चौपाइयों से पाठक भीतर प्रवेश करता है ओर 
शिव-पावती विवाह, नारदमोह, भानुप्रताप और स्वयंभू शत्तरूपा 
की कथाओं की ह्योद़ियां की पार करता हुआ रामकथा के सुख्य 
सूर्तिभवन में प्रवेश करता है । यहाँ उसे भगवान राम, भगवती 
सीता आर पाश्ववद-स्वरूप लक्ष्मण-हनसान की मॉंकी सिलती हे 
आर रास ही के समान प्रभावशाली एक तापसमूर्ति सामने आती 
है यह मरत हैं | आदर्श चरित्रा से मणिडित तुलसी की रामकथा 
ने जनता के लिए एक साथ प्रार्थना-भवन और शिक्षा 
निर्माण कर दिया है । 
जच स उच्च कल्पना के दशन करना हो तो तुलसीदास की 
उत्पक्ञाय देखिये आर उनकी कांब्य-प्रतिभा का देखना हो तो डनके 
रूपका का निर्वाह देखिय। सीता के रूप की सयत, स्वच्छ और 
पुएयमय कल्पना--- 
जी पथतरिय तीय सम सीया। 
जग श्रसि जुबति कहाँ कमनीया ॥ 
गिरा मुखर तन अरध भवानी। 
रति अ्रति दुखित अतनुपतति जानी || 
विप बारुनी बन्धु प्रिय जेही। 
कहिझ रमा सम किमि बैदेही ॥ 
जी छुत्रि-त_ुथधा पयोनिधि होई। 
परम रूप मय कच्छुपु सोई॥ 
सोभा रजु. मदर सिगारू। 
सथ पानि पंकज निज मारू॥ 
एहि विधि उपजै लब्छि जब सुन्दरता सुख मूल | 
तद॒पि सकोच समेत कवि कहहि सीय सम तूल ॥ 
कवि-कल्पना की सर्वोच्च डड़ान है। इसके पश्चात्‌ यदि 
तुलसी के आदर्शवाद को देखना है तो रथरूपक देखिये, उनकी 
५० 
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भ्रक्ति को देखना है तो सारा अयोध्याकांड उत्तराध उपस्थित है) 
मनोविज्ञान और हिन्दू ग्रहस्थ-जीवन के चित्रण अयोध्याकांड के 
पूवोध में सिलेगे ओर दार्शनिक विवेचन से तो उत्तरकांड भरा 
पड़ा है । 

हिन्दी साहित्य में तुलसी ही ऐसे कवि हू जिन्होंने अपने 
समय की दो प्रमुख काव्य भाषाओं का अत्यन्त उत्कृष्ट प्रयोग 
किया है, अपने समय की सभी प्रचलित शैलियों में रचना की है, ' 
अनेक छनन्‍्दों पर सरलता से लेखनी चलाई है और उनमें से 
प्रत्येक सें रस, अलंकार और ध्वनि भरने में सफल हुए हें। 
उनके रामभक्ति साहित्य में लोक ओर परलोक काव्य और धर्म, 
सृत्यु और अम्ृत्यु की सीमाएँ आ मिली हैं । 


२४, विनयपत्रिका 


( १) विनयपत्रिका के अनेक महत्त्व ( २) तीन साहित्यिक शैलियों 
का प्रयोग (३ ) विनयपत्रिफा और ठुलसी की दैन्यपूर्ण भक्ति: एक 
विश्लेपण (४) ठुलसी की निरतर विकसित भक्ति भावना के अध्ययन 
में अन्थ की उपयोगिता (५ ) विनयपत्रिका से तुलसी के भक्ति-सम्बन्धी 
सिद्धान्त (६) विनयपत्रिकरा में जोवन-निर्माण का उन्नत और उच्च 
आदर्श सन्निहित है । 


विनयपत्रिका गोस्वामी तुलसीदास की अन्तिम और ग्रौद़तस 
रचना है । उसकी समाप्ति तक तुलसीदास जीवन के अन्तिस 
छोर तक पहुँच गये हैं। 


विनयपत्रिका का महत्त्व कई ग्रकार से है | एक, चह कवि 
की प्रोढ़तम रचना है| उसकी शैली कवितावली के कुछ छन्दों 
को छोड़ कर तुलसी के सभी अंथो की शैली से अधिक पृष्ठ है । 
भाव-व्यंजना मे इतनी तीब्रता है कि कवि को एक से अधिक 
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भाषाओं का सहारा लेना पड़ता है। दो, यह ग्रंथ हिन्दी के 
सर्वेश्रेष्ठ गीतिकाव्य की कोटि में रखा जा सकता है। बिनय- 
भावना के इतने सुन्दर पद तो सूर साहित्य में भी नही मिलेंगे । 
तन्मयता, आत्मविस्टृति, भावसंगठन और गीतात्मकता गीतिकाव्य 
के प्रधान गुण हैं और तुलसी के इस पंथ में ये सब गुण प्रचुर 
मात्रा में मिलते हैं । तीन, तुलसी की भक्ति के समभने के लिए 
इस अंथ की गत्येक पक्ति महत्त्वपूर्ण हे। चार, ठुलसी के 
आध्यात्मिक विचारों के अध्ययन के लिए यह पंथ एक प्रकार 
से नई सामग्री उपस्थित करता है। यह आवश्यक है कि इस 
सामग्री को रामचरितमानस की सामग्री के साथ रखा जाय | 
इसी सामग्री के आधार पर तुल॑ंसी के जीवन-निर्माण-सम्बन्धी 
सिद्धान्त बनाये जा सकते हैं। पॉच, कुछ सामग्री कवि के लौकिक 
जीवन से सम्बन्ध रखती है, यद्यपि इसमें से अधिकांश वृद्ध कवि 
के अन्तर्जंगत का चित्र है । 
विनयपत्रिका में तीन शैलियो का प्रयोग हुआ है--स्तोत्र 
शैली, पद शैली, कवित्त आदि छद॒ शैली। तुलसी के स्तोत्र 
साहित्य दृष्टि से अधिक महत्त्वपूर्ण नहीं है । उनमें कवि भक्त 
ने सकझस्त स्तोत्रो का अनुकरण किया। इनमें से अधिकांश 
संस्क्रत गर्भित हैं ओर साधारण हिन्दी पाठक के लिए क्लिष्ट 
हैं। इनमें अनेक देवी-देवताओं की लीलाओं का क्रमबद्ध वर्णन 
किया गया है ओर एक ही प्रकार की बात की बार-बार पुनराधृत्ति 
हुईं है । इन स्तोत्नों से तुलसी की भक्तिभावना-सम्बन्धी एक बात 
पर विशेष प्रकाश पड़ता है। तुलसी ने अनेक देवी-देवताओं 
की आ्रार्थना की है परन्तु उनकी भक्ति अनन्य कोटि की है, सब 
देवता राम के निमित्त ही उपास्य हैं, !तुलसी के लिए उनका 
स्वतंत्र रूप से कोई उपयोग नहीं । 
विनयपत्रिका के पदों से तुलसीदास की दैन्यपूर्ण-सक्ति पर 
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विशेष प्रकाश पड़ता है। विनय भक्ति के से अंग माने गये हूं 
( के) प्रपत्ति अथवा अनुकूल होने का संकल्प ( दास्य भाव ), 
( ख ) प्रतिकूलस्यवजनम्‌ ६ देवैच्छा के प्रतिकूल कुछ न करूगा-- 
ऐसा भाव ), (ग) रक्षिष्यतीति विश्वासों ( भगवान की रक्ञा में 
विश्वास ), (घ) गोप्तत्वा वर्णनम ( भगवान का मुक्तिदाता 
ओर भक्त-बत्सल जानना ), (  ) आत्मनिक्षेप ( समपंणभाव ), 
( च) कार्पण्य, ( भगवान के प्रति दीनता का भाव )। विनय- 
पत्रिका के अनेक पद इनके उदाहरण-स्वरूप उपस्थित किये जा 
सकते हैं | सच तो यह है कि विनय के पदो में वेष्णुत सम्प्रदाय 
के विनय-सम्बन्धी सिद्धान्तो का पूरा-पूरा परिचय मिलता 
बेष्णुब सम्प्रदाय के अनुसार विनय की सात प्रकार की भूमिकाएँ 
होती हें-- १-दीनता, २-मान-मर्पता, ३--भयदशंन 
४--भत्सेना, ४£--आश्वासन, ६--मनोराज्य, ७-विचारण | 
इन सात भूसिकाओ के अभाव में विनय अपूर्ण समझी जाती है। 
तुलसी के विनय के पदो में ये सातों प्रकार की भूमिकाएँ भी 
मिलती हैं | अतः साम्प्रदायिक सिद्धान्तों की दृष्टि से भी तुलसी 
के विनयपद उत्कृष्ट हैं । 

अतः तुलसीदास के आध्यात्मिक विचारो का अध्ययन करने 
के लिए विन्यपत्रिका बहुत महत्त्वपूर्ण हैं, कदाचित्‌ रामचरित- 
सानस से भी अधिक | उससे तुलसीदास की वृद्धावस्था की भक्ति- 
भावना पर प्रकाश पड़ता है ओर यह स्पष्ट हो जाता है कि 
रामचरितसान भ की रचना के बाद भी तुलसी के आध्यात्मिक 
विचारों सें बराबर विकास होता गया और विनयपत्रिका में हमें 
उनके पूरे विकसित-रूप के दर्शन होते हैं। रामचरितमानस की 
भक्ति ज्ञान और कर्म को साथ लेकर चलती है। उसे हम 
ज्ञानकर्म-समन्वित भक्ति कह सकते हैं। विनयपतन्रिका की भक्ति 
अनन्य भक्ति है। वह न किसी दूसरे देवता का आश्रय लेती है 
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न किसी दूसरी उपासना पद्धति का। ज्ञान और कर्म पीछे छूट 
जाते हैँ । तुलसी उनकी ओर मुड़ कर भी नहीं देखते | उनके 
लिए केवल भक्ति ही एक साथना है, जिससे वे अपने उपास्य के 
निकट पहँचत ह। यही नहीं, सक्ति उसके लिए केवल साधन 
नही, साथ्य भी है। तुलसीदास प्रत्येक देवता से रामभक्ति की 
याचना करते है । स्वयम॒ रास से भी वे यही याचना करते है कि 
रामचरणरति प्राप्त हां। उनका कहना हे--आओर काहि माँगिये । 
इस अन्तिस समय में तुलसी ने आर नाते छोड़ कर केवल राम 
से नाता जोड़ रखा है । उनका ओर उनके उपास्यदेव का सम्बन्ध 
इस पद में पूर्णतः स्पण्ट हे: 


तू दयालु, दीन हो, तू दानि, हो मिखारी। 
हो प्रसिद्द पातकी, वू पाप-पुज्ञ हारी॥ 
नाथ तू अनाथ की अनाथ कोन मोसो ! 
मो समान आरत नहि. आरतिहर तोसों॥ 
ब्रक्ष तू , हो जीव, तुम्ही ठाकुर, हो चेरो। 
तात, मात, गुरु, सखा तू सच विधि हितु मेरो ॥ 
इस रामभक्ति को प्राप्त करने के साधनों के विषय में भी 
तुलसी को कुछ कहना है। पहला साथन हे। राम के शील 
स्वभाव का मनन-- 
सुतनि सीता पति सील सुमाठ 
मोद न मन, तन पुलक, नयन जल सो नर खेहर खाउ 
दुसरा साधन है नामस्मरण 
मति राम नाम ही सों, रति राम नाम ही सों, 
गति राम नाम ही की विपति हरनि 
राम नाम सों प्रतीत प्रीति राखे कबहुँक 
तुलसी. दरेंगे राम अपनी दरनि 
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तीसरा साधन आते निवेदन 
बलि जाउें हों राम गोसाई | 
कीजे कृपा आपनी नाई ॥ 
चोथा साधन है सत्संग 


सेवत साधु देत-भय भागे | 
श्री रघुवीर चरन लय लागे।। 


इसीके अंतर्गत आ जाता है असाधु से असहयोग-- 


जाके प्रिय न राम वैदेही 
सो छॉड़िए कोटि बैरी सम जछ्पि परम सनेही 


पॉचवाँ और कदाचित्‌ सबसे महत्त्वपूर्ण साधन है हरि 
कपा। हरि कृपा के बिना अन्य साधन भी नहीं सधते | उसके 
बिना सत्संग की प्राप्ति तो असंभव ही है। यह कृपा तभी मिल 
सकती है जब राम करुणा से द्रवित हों, परन्तु राम को द्रवित 
करना कुछ कठिन बात नही है। भक्त पर कृपा करना तो राम 
की बानि ही है, उन्हें पता चल जाय कि उनसे प्रेम कर रहा है। 
परन्तु आवश्यकता यह है कि मनुष्य पहले राम की शरणागति 
में जाये। फिर हरिक्रपा उसे अनायास ही प्राप्त होगी और 
उसके लिए हरिभक्त के साधन भी इकट्ठे हो जायेंगे । 

परन्तु हरिसक्ति की आवश्यकता क्या है। इसकी आवश्यकता 
है इसलिए कि मनुष्य शांति चाहता है| शांति सन का विषय है। 
मन को शुद्ध ओर संयत करने से शान्ति प्राप्ति होती है परन्तु मन 
को शुद्ध और संयत रखना सरल नहीं है। इसके लिए अनेक 
साधन कहे गये हैं परन्तु इस कलियुग में सब व्यर्थ हैं| इसीलिए 
आवश्यकता है कि सन किसी एक वस्तु की ओर उन्मुख किया 
जाय । राम के चरणों में अनुरक्ति होने से सारे दुख देन्य दूर हो 
जाते हैं ओर अब शुद्ध ओर एकनिष्ट होकर शांति को ग्राप्त करता 
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है। मन की अशांति का कारण क्या है, इस पर भी तुलसीदास ने 
विचार किया है। यह*है संसार की द्विविध सत्ता। यह संसार 
रमणीय दिखलाई पड़ता है परन्तु परिणाम में भयंकर है परन्तु 
वास्तव सें यह संसार न रमणीय है, न भयंकर | यह संसार हमें 
भयानक लगता है इसका कारण ही भ्रम और अविवेक है। इस 
अविवेक और श्रम को दूर करने के लिए कया किया जाये ? इस 
अविवेक और श्रम के दूर होने पर संसार की भयंकरता भी नष्ट 
हो जाती है । परन्तु यह भ्रम हरिकृरपा के बिना नही छूटता। इस 
अक्रार भी हरिक्पा बाइछुनीय है। 
तुलसी की विनयपत्रिका प्रतिपादित भक्ति संसार को छोड़ कर 
घलती हो, यह वात नहीं । उसमें जीवन-निर्माण का एक अत्य॑त्त 
उन्नत और उच्च-आदर्श सन्निहित है। उसकी नीब नेतिकता में है । 
संतोष, परहित चिन्तन, म्रदुसंज्ञाप, रागह्वेप-हीनता, मान-हीनता, 
शीतलता, सुखदु:ख में समबुद्धि--ये कुछ ऐसे गुण हैं जो अत्येक 
व्यक्ति के लिए उपादेय हैं, भले ही वह रामभक्ति में विश्चास करे. 
या ५ | तुलसी ने अपने जीवन का आदश्श यही नेतिक जीवन 
रखा है| 


२६, सूरदास 
(१) हिन्दी साहित्य में सूरदास का स्थान (२) यूरदास की रचनाएँ, 
(३) सरसागर का एक विश्लेषण (४) सरसागर के दशम स्कथ में सूर की 
मौलिकता (५) यूरदास की महानता के कुछ कारण--स्वतत्र उद्मावना, 
पाडित्य, रसजता, उच्चकोटि की आव्यात्मिकता (६) सरसागर मे कृष्ण 
कथा, मौलिक लीलाओ, रूपकों, भक्तिपूर्ण भावनाओं और शुद्धाद्वैती 

धारणाओं का विचित्र सघटन (७) उपसंहार | 
हिन्दी काव्य साहित्य में सूरदास का स्थान बहुत ऊँचा है । 
“सूरसूर तुलसी ससी” वाली उक्ति प्रसिद्ध ही है। सम्भव है सूर 


रु 
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ओर तुलसी की तुलना सें हम किसी निश्चित सिद्धान्त पर नहीं 
पहुँच सके या जैसा पं० रामचन्द्र शुक्ल प्रश्नति विद्वानों का संत 
है, तुलसीदास सूरदास से बढ़-चढ़ कर हैं, परन्तु अन्य कोई कवि 
उनके समक्ष नही ठहरता, इसमें कोई मतभेद नहीं है | 

सूरदास पुष्टिमार्गीय भक्त वैष्णव थे। वह सीधे पुष्टिमार्ग के 
प्रवर्तक श्री वल्लभाचाय के शिष्य थे। अतः यह स्पष्ट है कि यह 
भक्त कवि थे। पृष्टिमार्ग में लीज्ञा-गान को महत्‌ स्थान मिला था। 
श्री आचाये ने स्वयं लिखा हे--“ल्लीलावत्ु कैवल्यस” | लीला 
मोक्ष हे । इसीसे सूरदास ने आयु भर पुष्टिमागें के आराध्य श्री 
कृष्णु की लीला का गान किया । उनका सूरसागर यही लोलागान 
है | सूरसागर के अतिरिक्त सूर के दो अकाशित अंथ हैं सूरसारा- 
वत्ती ओर साहित्य लहरी । पहला ग्रन्थ सूरसागर की सूची कहा 
जाता हे, परन्तु सूरसागर में ओर इस ग्रन्थ में अधिक सम्बन्ध 
नही है । यह एक स्वतंत्र रचना है, और सभव है, जॉच होने पर 
सूर की रचना सिद्ध न हो। साहित्य लहरी में सूरसागर के ही 
उत्त कूटपदों का सम्रह है जो अनेक पअ्संगों के ससय सूरसागर 
में बिखरे पड़े है। आकार-प्रकार और काव्योत्क्ृष्टता की दृष्टि से 
सूरदास की महानता सूरसागर से ही ऑकी जाएगी। अन्य अन्ध 
विशेष सहायक नहीं होंगे । 

जिस रूप में सूरसागर उपलब्ध हे, उसमे कथा श्रीसमद्‌भागवत 
के अनुसार स्कंधो में बँधी हुईं है। पहले नो स्कथों और अंतिम दो 
स्कंधो में लगभग वही क्रम है जो भागवत में है, यह अवश्य है कि 
भागवत का जितनी ही कथाएँ इनमें नही है और जो हैं भी वह 
बहुत ही संक्षेप में, कभी-कभी बदले हुए रूप में, मिलेगी । इनमें 
नवमस्कन्ध की रास-कथा को छोड़ कर और कही भी उच्चकोटि 
के काव्य के दर्शन कभी नहीं होते । नवमस्कंध की रामकथा पदों 
मे, शेष पहले स्कथ के कुछ सुन्दर पदों को छोड़ कर अधिक ' 


रे 
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कथाये वर्णनात्मक चौपाई या चौपाई छंद में लिखी गई हैं। वास्तव 
में चोपाई छंद में सूर की प्रतिभा का दशमांश भी दिखलाई नहीं 
पड़ता । प्रश्न यह होता हे कि फिर उन्हें उन सब कथाओं को 
लिखने की आवश्यकता ही क्‍या थी। उत्तर हो सकता है कि 
पुष्टिमाग में श्रोमद भ।गवत् की सान्‍यता ही इसका कारण है। या 
तो स्वयम खूर ने भागवत के ढांचे पर रचना करने की बात 
सोची होगी या जब वे सूरसागर दशमस्कंध की कथाएँ लिख चुके 
तो स्वयं अपनी प्रेरणा से अथवा साथियों की इच्छा से उन्होंने 
भागवत के सभी स्कथो का सार भाषा में लिख कर अपनी कथा 
में जोड़ दिया | परन्तु समस्या तव और भी गंभीर हो जाती है 
जब हम यह देखते हैं कि सूरसागर दशमस्कथ पृर्वाद्ध में भी 
वर्णनात्मक छंद चल रहा हे ओर उसके कारण उन कथाओं की 
पनरूक्ति हो रही है जो अत्यन्त ऊँचे काव्य गुणों के साथ पदों में 
कह दी हैं। सम्भव है सूरदास ले पदों की रचना से पहले 
वरशुनात्मक छद में सारे भागवत की कथा कही हो और इस 
प्रकार जो कथा बनी उसीमें कभी बाद को उन्‍होंने हो या क्रिसी 
दसरे ने स्थान-स्थान विषय के अनुसार पद भी जोड़ दिये और 
इस तरह सूरसागर का प्रस्तुत रूप डपस्थित हुआ | यह महत्त्वपर्ण 
वात है कि सूर ने खंडिता, फाग, मान आदि जो नये प्रसंग गे 
वे केवल पढों में, वणनात्मक छदो में नही है। 
बस्तुतः सूरसागर का मुख्य ओर महत्त्वप्॒ण भाग दशमस्कंध- 
पूबाद्ध के पद है । इन्हें हम कई समूहों में इकट्ठा कर सकते 
पहले तो वे पद हैं जिनका सम्बन्ध कृष्ण की अलौकिक एवं 
असुरबध लीलाओ से हैं। पढों सें विशेष प्रतिभा के दशेन नहीं, 
होते, परन्तु कालियदमन ओर इन्द्रगवेंहरण-सी कुछ लीलाओं के 
विषय में हम यह नहीं कह सकते। उनमें हमें अत्युच्च कवि 
अतिभा के दशन होते हैं। साधारण आलोचक यही कहता है कि 


१४४ प्रबन्धपूर्णिसा 


इन स्थलों में सूर ने भागवत के अनुवाद के रूप में अरुचि-पूर्वक 
लिख भर दिया, परन्तु अध्ययन करने से यह पता लगेगा कि 
खसूर की इन कथाओं और भागवत की कथाओं में अनेक 
सेद हैं। ये भेद क्‍यों हैं, इसका कारण सिधा इसके और 
कुछ नहीं हो सकता कि सूर मोलिक होना चाहते थे। कहीं 
तो इस प्रकार की मौलिकता से ऋृष्ण-चरित्र में मानवीयता 
का अधिक समावेश हो गया है, परन्तु अधिकांश स्थलों 
पर मोौलिकता की कोई आवश्यकता नहीं थी। शेप पढों में 
कृष्ण के लौकिक चरित्र का ही विकास हुआ है| वाल्य और 
किशोर जीवन सम्बन्धी पदों में सूरदास भागवत के लगभग 
बिल्कुल भी ऋणी नहीं हैं। कृष्ण का बालचरिचत्र ओर नन्‍्द- 
यशोदा का वात्सल्य सूर का प्रक्ृतक्षेत्र है और यहाँ वे 
अद्वितीय हैं । किशोर कृष्ण की प्रेम-लीलाओं के सम्बन्ध में कुछ 
प्रसंग भागवत से लिए गये जैसे चीर-हरण परन्तु उन्हें सूरदास ने 
अपने ढंग पर बदल कर अपना लिया है, कुछ अन्य लीला प्रसंग 
सूरने आप ही गढ़ लिये हैं जैसे दानलीला, समान, खंडिता, 
हिंडोल्ाा, फाग । राधा की सारी कथा ही सूर की उपज हैे। 
राधाकृष्णु के प्रथम परिचय से लेकर वियोगिनी राधा और 
राधाकृष्ण के मिलन की कथा तक सूर ने विस्तृतरूप से कही है । 
भागवत में राधा'का नाम भी नही है। इसीसे सूर की मोलिकता 
पर प्रकाश पड़ जायगा। पदों का एक मौलिक समूह ऐसा भी 
निकल आयेगा जो झंगार-शासत्र की पद्धति पर खड़ा किया गया 
है--अमर-गीते प्रसंग । भागवत्‌ के श्रमरगीत और सूर के 
अमरगीत में आकाश-प्राताल का अन्तर है। शृंगार-शाह्म को 
ध्यान मे रखते हुए ही सूरदास ने वंशी के उद्दीपल विभाव, 
राधाकृष्ण के रूप-सोन्दर्य, उद्धव, पाती आदि प्रसंगों पर विस्तार- 
पूबंक बहुत कुछ लिखा है । दूसरे समूह में वाग्वैदग्ध्य की ओर 
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्यान है जैसे कूट पद, नेनत्रों और मुरली के प्रति कहे पद । 
भागवत में-इन सबका अभात्र है। 
इस प्रकार हम देखते हैं कि सूर के काव्य-का महत्त्वपूर्ण 
अंश लगभग शतशः मौलिक है | वारतव में मोलिकता के लिए 
इतना अधिक आग्रह हिन्दी के किसी कवि में नहीं मिलेगा । 
वल्लभाचाय ने लीलागान को महत्त्व दिया था और, जैसी 
जनश्रुति है, उन्हीं के कहने पर सूरदास ते “भगवतलीला” गाई 
'परन्तु यदि ध्यान से देखा जाय तो वह अक्षरश: लीलागान नेहीं 
- कर रहे हैं। राधा कृष्ण के प्रेम-पअसंग को हम भले ही लीलागान 
के रूप में स्वीकार कर लें, परन्तु दानलीला, मान, खंडिता और 
हिडोला आदि में लीला से अधिक भी कुछ है। यह अधिक कुछ 
- रूपक है। भागवतकार ने जिस उद्देश्य से “रास” के रूपक की 
रचना की थी, उसी उद्देश्य से सूरदास ने कई नये रूपक लिखे | 
दानलीला में ऋष्ण गोपियों से सब अंगो का दान माँगते हैं । 
अमरगीत, नेत्रो ओर मुरली के पदों एबम्‌ गोपी विरह वशान में 
वे धर्ममावन्ता या लीलागान से अधिक साहित्यिक पद्धति और 
परम्परा से प्रभावित हैं। परन्तु सूर की महानता इसीमें है कि 
उन्होंने विद्यापति के भॉति झंगार-शास्त्र या रीति-शासत्र को सब 
कुछ नहीं मान लिया, उससे घम-भावना की पुष्टि के लिए या 
कथासूत्र जोड़ने के लिए सहारा भर लिया | उदाहरण के लिए, 
नायिकाभेद, अभिसार, परकीया जैसे विषय सूरखागर में नहीं 
'है। मान ओर खंडिता के प्रसंग भी आध्यात्मिक रूपक की रहष्टि 
के लिए अवतीर्ण हुए है। सूरदास की मौलिकता ने उन्हें रूढ़ 
होने,से बचाया, उसीके कारण वे महान्‌ हैं। उनके काव्य में 
काव्य-शासत्र का प्रयोग भक्तिकाव्य की र॒ष्टि के लिए हुआ हे, 
लोकिककाव्य के लिए नहीं। यह अलनुताप का विषय है कि 
“सूरदास के लिए क्‍या गौण है, क्या प्रधान, यह्‌ न समझ कर 
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आलोचझों ने उन्हें ऋंगारिक कवि दिखलाने का अयत्न किया है । 
सूरसागर में राधाकृष्ण के संभोग, रति-बिल्लास, त्रिपरीत और 
सुरतांत के जो चित्र हे, वे ब्रह्म वेबत्ते पुराण और गीति गोविन्द्रम्‌ 
के प्रभाव को सूचित करते हैं आर उनसे जीवात्मा-परमात्मा के 
सिलन के रूपक का निर्माण करने की चेट्टा है | इन्ही आध्यात्मिक 
सावराओ के कारण सूरदास की गोपियोँ अविकसित ही रह गई 
हैं। झूगार की परम्परा की दृष्टि से उनमें राधा के प्रति हेष्यों 
ओर असूया के भाव होना चाहिये, सूर के काव्य में वे राधा की 
सुरतांत छुबि पर सोहित हैं । 

यह नहीं सममता चाहिये कि ये सोलिक समूह एकदम 
अलग-अज्ञग रखे जा सकते हैं | सच बात यह हे कि सारे प्रधान 
प्रसगो में चरित्र-चित्रण अथवा कथा के विक्रास के सूत्र इस तरह 
पिरा दिये गए हैं कि केवल कुछ भागों को ( जैसे नेत्रो, मुरली, 
मधुकर के प्रति कहे पद ) छोड़ कर हस शेष सब पदों को एक 
साथ पढ़ कर ही आनन्द बनाए रख सकते हैं। इस तरह 
प्रबन्धात्मकता और गीतात्मकता का एक अत्यन्तं सुन्दर सम्मिश्रण 
सूरसागर में बन पडा है । यही नहीं, सूर ने बालक के रूप में ही 
श्ृंगार का आरोपण करके और गोपियो तथा बाद को राधा से 
प्रेम-प्रसण चला कर वाल्य-जीवन के पढों को भी झूंगार-प्रधान 
भाग से जोड़ दिया है । रूपक आते हैं, जहाँ भाव की गहराई 
है वहाँ एक ही विषय पर अनेक पद्र आते हैं, कवि की भक्ति- 
भावना का प्रकाशन भी स्थान-स्थाव पर सिलता रहता है और 
कथा की धारा भो अविच्छिन्न रूप से आगे वढ़ती है, यह सूर 
का चमत्कार है। वास्तव में हिन्दी संसार में एक पश्रांतिपर्ण 
धारणा यह फैली हुई है कि सूर ने पदो में कोई क्रम नहीं रखा, 
एक लीज्ना को अनेक बार कहा, एक प्रसद्ग़ को अनेक बार गाया, 
परन्तु बात ऐसी नहीं। कदाचित्‌ एक कारण यह है' कि सूर को 
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अंधा माना गया है। भला अंधा गायक कोई क्रम बॉघ कर 
गाता है| दूसरा कारण है यह धारणा कि सारे पद श्रीनाथ जी 
के सन्दिर में गाने के अवसर पर ही बने | ऐसे पद बाल्य-लीला 
तक ही सीमित हैं। जो आलोचक यह सममते हैँ कि वसन्‍्त, 
हिडोला. फाग आदि के उत्सवों पर बने पद सूरसागर में होगे, 
वे भ्रम में हैं। सूरसागर के पदों में एक सूत्रता है। सूर ने सारे 
सागर को एक विशेष दृष्टिकोण को सामने रख कर कहा है | 
उसमे फुटकर रूप में लिखे हुए पद अवश्य स्थान-स्थान पर हैं, 
परन्तु इनका कथा से कोई सम्बन्ध नहीं ओर इनकी सख्या भी 
अधिक नहीं | यह कहना भी अ्रम है कि सारा सूरसागर तानपूरे 
के तारों पर बना है | वर्णनात्मक छन्दो के विपय में क्‍या कहा 
जायगा ? कई बड़े-बड़े प्रष्ठों तक चलती हुईं कथा की इतिबृत्तात्मक 

धारा तानपूरे पर नहीं निकल सकती | 
जो हो, सूरदास की अतिमा इतनी विचित्र है कि उसे कहीं 

एक स्थान पर पकड़ा नही जा सकता | 


२७, सूर की विनयभावना 


(१) सूर की विनयभावना का आधार (२) आलबन के गण 
(३ ) विनय की सूमिका--माया ओर तृष्णा के परिहार की प्रार्थना 
(४) आत्म-प्रबचना आत्म-शुद्धि और आत्म-प्रबोध के रूप मे भक्त 
का प्रयत्न (५ ) भक्त की तीन साधनाएँ--नाम स्मरण भगवद्‌ कथा 
गान भगवदू-स्वरूप चितन (६) आत्म-समरपण और' तज्जन्य गे 
( ७ ) तुलसी और सर की विनय-भावनाओं का भेद (८ ) सूरसागर 
में विनय के पदों का स्थान । 

विनय के लिए सर्वप्रथम एक ऐसे आधार की आवश्यकता 
है जिसके प्रति विनय की जाय । सूर ने आरम्भ में ही इस विषय 
जे अपना मत निश्चित किया है । उनकी विनय का आलस्वन 
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निर्गुण का सगुण अवतार है। “अविगत” निर्गुण के प्रति इस 
प्रकार की भावना रहस्यमूलक, अस्पष्ट और भ्रामक हो सकती 
है, अतः सूरदास ने अपना आधार सगुण साना-- 
अविगत गति कछु कहत न आवे 
ज्यों गूँगे मीठे फल को रस अन्तरगत ही भावै 
परम स्वाद सबही सु निरंतर अमित तोष उपजावै 
मन-पानी को अगम अगोचर सो जाने जो पावै 
रूप रेख गुन जाति जुगति त्िनु निरालंब कित धावै 
सब विधि अगम ब्रिचारहिं तातें सूर सगुन लीला पद गावे 
अब प्रश्न है यह “सगुण” रूप कोन-सा है जिसके श्रति सूर 
की विनयभावना परिचालित है | वह है “वासुदेव” “जदुनाथ 
गुसाई ।” परन्तु सूरदास यह जानते हैं कि सगुण रूप कितने 
ही हैं यद्यपि सब एक हो हैं। निर्गुण के सगुण रूप में अवतार 
लेने के दो कारण हैं : 
१--बअ्रह्म की लीला । 
, २--भक्तों को आनन्द देना या भक्त का दुःख से त्राण करना । 
इस प्रकार भक्ति के आलम्बन के निश्चित हो जाने पर. 
सूरदास अपनी विनय आरस्भ करते हैं । 


पहले वे भगवास के स्वभाव का वर्णन करते हैं क्‍योंकि भक्त 
को उसी स्वभाव का आश्रय लेना है। यह स्वभाव ही उन्हें 
विशेष कम की ओर प्रेरित करता है । न सगवान की “करनी” 
की गति जानी जा सकती है, न उनके स्वभाव की। इस स्वभाव 
के अंग हैं-- 

( १ ) भक्त-वत्सलता, 

(२) भक्त की ढिठाई का सहन्त, 

(३ ) भक्त का कष्ट-हरण, 
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(४ ) शरणागत-वत्सलता, 

( & ) दीन-आहकता, 

(६ ) गाढ़े दिन की मिन्नता, 

(७ ) अभयदान | 

इस स्वभाव के विश्वास को लेकर भक्त आगे बढ़ता है | वह 
सांसारिक ऐश्वर्य को तिल्ाांजलि दे देता है और भगवान की 
सम्पत्ति में ही अपने को धनी मानता है-- 

कहा कमी जाके राम धनी 

मनसा नाथ मनोरथ पूरन सुख निधान जाकी मौज धनी 

अर्थ, धर्म अरू काम मोक्ष फल चारि पदारथ देत गनी 

इन्द्र समान है जाके सेवक नर बपुरे की कहां गनी 


यही नहीं, वह आगे बढ़ कर अपने को महदाराजों का भी 
महाराज सानता है; भगवान का ऐश्व्ये ही उसका ऐश्वर्य है :--- 
हरि के जन की अति ठकुराई 
महाराज, रिषिराज, राजमुनि देखत रहे लजाई 


यहाँ तक सन को विश्वास करने के बाद भक्त विनय की भूमि 
में उतरता है । वह पहले भगवान से भाया और तृष्णा के 
परिहार की प्रार्थना करता हे । वास्तव में भ्रगवदू-भक्ति के ये 
दोनो प्रबल शत्रु हैं । सारे संसार का ममेला इन्हीं के कारण है । 
ओर सच तो यह है कि ये दोनो एक हैं। साया की ओर मन' 
का निरतर आकर्षित होना ही तृष्णा है। जो भगवान के लिए 
“साया” है, कोतुक है, वही भक्त के लिए ठृष्णा का कारण बनती 
है। माया का ही काम है भ्रम उत्पन्न करना | अम की उत्पत्ति 
ही दुःख का कारण है-- 
नारद मगन भये माया मै ज्ञान बुद्धि बल खोयो 
साठि पुत्र अरू द्वादस कन्या कठ लगाए जोयौ 
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सकर को मन हर॒यौ कामिनी सेज छॉडि भू सोयी 
चारु मोहिनी आइ आँध कियो तब नखसिख ते रोयौ 
सी भैया दुस्जोचन राजा पल में गरद समोयी 
सूरदास कचन अरु काँचहि एकह्दि धगा पिरोयों 
इस प्रकार मसाया-जन्य भ्रम के कारण सन सार वस्तु 
( भगवान ) से हटता है। काल्लातर सें इसी भ्रम के कारण हिसा, 
सद, ससता, आशा, निद्रा, काम, ठृष्णा, परिनिन्‍्दा, शरीर-सेचा, 
वाह्याडम्बर, विपय-मुखता, राजस, अविहित वादबिवाद का जन्म 
होता है । इसीलिए माया का अनिष्टकारिणी गाय का रूपक बाँध 
कर कवि भगवान की शरण में जाता है-- 
माधौ, नेकु हृटकी गाइ 
अ्रमत निशि वासर अपथ-पथ अगह गहठि नहि जाइ 
ओर अपनी निबंलता को स्वीकार कर लेता है-- 
नारदाटि सुकादि मुनि जन थके करत उपाइ 
ताहि क्हु कैसे कृपानेधि सकत सर चराइ 
परन्तु जहाँ भक्त का अन्तिम आश्रय भगवान का अनुग्नह ही 
है क्‍योंकि वही साया-तृष्णा से उसका ज्राण करेगा, वहा उसे 
भी स्वयं अपनी ओर से प्रयत्नशील होना होग। | इसलिए भक्त : 
का प्रधान अयत्न अपनी आत्म-प्रवचना, आत्म-शुद्धि और 
आत्म-प्रबोध ही होता है। वह सबसे प्रथम सन को भॉंति-भाँति 
के सम्बोधन करके उसे वस्तुस्थिति से परिचित कराता है--- 
रे मन जग पर जनि ठगायो 
धनमद, कुलमद, तरुनी के मद, भवमद, बिसरायौ 
रे मन छॉडि विप्रय को रचिवों 
रे मन गोबिन्द्‌ के हे रहियो 
कवि सन को विश्वास दिलाता है कि वह मूलरूप से साल्विकी है, 
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वस्तुतः उसकी प्रवृत्ति बदली नहीं है, उसे केवल सांसारिकता से 
ऊपर उठ कर भगवान की ओर उन्मुख भर हो जाना है। वस्तुतः, 
सन को अपना रूप पहचानतना है--- 
रे मन आपु को पदचानि 
“८ इस मन की स्वच्छता के लिए हरि-कृपा तो वांछित है ही, 
प्रथम और अन्तिम साधन वही है परन्ठु स्वयं भक्त क्‍या करे ? 
सूरदास भक्त के लिए तीन साधनाएँ आवश्यक मानते हैं--- 
(१ ) नामस्मरण, 
(२ ) भरावद्कथागान, 
(३ ) भगवद-स्वरूप चिन्तन | 
इनके अतिरिक्त कुछ अन्य कसे भी विदित हेँ--ग़ुरु-भक्ति, 
दीनता, सत्संग। इन साधनाओं के साथ-साथ चलते रहना 
चाहिए आत्म-प्रताड़न ( हरिजू मोसों पतित न आन ), शरणगशत्ति 
( अब हों हरि शरणागति आयो ), भगवान की अनुकंपा के 
प्रति आस्था ( बहुत पतित उद्धार किये तुम हों तिन कों अनुसर 
तो )। इन्हीं भावनाओं के कारण भक्त ढीठ हो जाता है | वह 
-भगवान से कहता है-- 
जानहों अब बाने की बात 
मोसो पतित उधारो प्रभु जौ तो बदिहो निज तात 
वह तो आत्म-समर्पश कर देता है ( हमें नन्‍द ननन्‍्दन मोल 
लिये ), फिर वह ढीठ क्‍यों न हो जाये। उसकी तो भावना है 
अननन्‍्य । इसी दृढ़ता के बल पर वह कहता है-- 
जो पे तुमहीं विरद विसारो 
तौ कद्दौ कहाँ जाइ करुनामय कठिन करम को मारौ 
यहाँ तक की अंत में वह भगवान के अनुकंपासय स्वभाव से 
उत्साहित होकर अड़ ही जाता है-- 
२१ 


१६२ प्रबन्धपूर्णिमा 


आजु हों एक एक करि टरिदो 
के ठमहीं के हमहि माधौ, अपन भरोसे लरिहों 
हो तौ पतित सात पीढ़िनि के पतितै ह्वै निस्तरिद्दो 
अब हो उघरि नच्यो चाहत हो तुम्हे विर॒द्‌ बिन करिहों 
कत अपनी परतीति नसावत में पायो हरि हीरा 
सूर पतित तबही उठिहे प्रथु जब हँसि देहों बीरा 


यह है सूर की विनय-भावना के मूल में काम करनेवाला मनो- 
विज्ञान । केवल एक स्थान पर वह तुलसी की तरह भक्ति की 
याचना करते हैं-- 
अपनी प्रश्लु भक्ति देहु जासो तुम नाता 
परस्तु अन्य सभी स्थलों पर वह भगवान से मुक्ति की ही 

याचना करते हैं ओर अपनी पतितावस्था और भगवान की 
“पृतित-उद्धारन वानि” का सहारा लेते दिखाई“पड़ते हैं यद्यपि 
सूरदास ने तुलसीदास की तरह विनय की शाखीय-पद्धति 
( वैष्णुय॒विनय-पद्धति ) को अपने सासने नहीं रखा हे, परन्तु 
विनय की समस्त भूमिकाएँ उनके पदों में सिल जाती हैं यद्यपि 
सूर के विनय पद प्रधात रूप से जिस भावना से परिचालित हैं. 
वह है “पतित-भावना” जिसके सत्यरूप को सममने के लिए 
सूर की पंक्तियाँ सदेव स्मरण रखनी होगी : 

अद्सृत जस विस्तार करन को हम जन को बहु हेत 

भक्त पावन कोठ कहत न कबहूँ, पतित पावन कहि लेत 


सूरदास की यह भ्रक्तिसावना जिस ऋष्णरूप के प्रति प्रकट 
हुई हे, वह “निगुण” से कम अविगत नहीं है, परन्तु सगुझण 
रूप होने के कारण उसकी सुन्दरता भक्त के सन में समा जाती 
है, जिससे वह कुछ ठ॒प्त अवश्य हो जाता है। वास्तव में सूरदास 
का विषय इसी अलोकिक, अविगत सगुण सौन्दर्य का अवलोकन, 
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आरवादन और ध्यान है ओर विनय के पद भूमिका-स्वरूप हैं । 
इस रूप के चमत्कारिक वर्णन से सारा सूरसागर भरा पड़ा है, 
परन्तु भूमिका-रूप में यह पद दिया जा सकता है-- 
यहई मन आनन्द अवधि सब 

निरखि सरूप विवेक नयन भरि या सुख ते नहि और कछू अब 

चित चकोरगति करि अतिसय रति तजि खम सघन विषय लोभमा 

चिंति चरन मृढु चारुचंद्र नख, चलत चिन्ह चहु दिसि सोमा 
नामस्मरण, कथा-कीतेन और ध्यान में यह ध्यान ही सूरदास ने 
सर्वश्रेष्ठ माना है। प्रमाण सूरसागर हे जिसमें राधाकृष्ण का 
ध्यान सैकड़ो रूपों में अतः चक्षुओं के सासने उपस्थित किया 
गया है। सूरदास की विनयभावना ध्यान के लिए उपयुक्त भूमि 
तैयार करती है । 


२८, बिहारी की सतसई 


(१ ) हिन्दी काव्य में सतसई का स्थान (२) सतसई रचना 
सम्बन्धी कथा (३) सतसई का विश्लेषण (४) सतसई और 
“अद्भार” (५) सतरई में प्रकृति-चित्रण ( ६ ) संतसई के काठिन्य के 
कुछ कारण--समास-शैली, साहित्यिक परंपराओं का पालन, श्लेष, ध्वनि 
( ७ ) बिहारी की सौन्द्य निष्ठता (८) बिहारी की रसिक्रता (६ ) 

, सतसई के कुछ दोष ( १० ) उपसंहार | 


हिन्दी काव्य-जगत में रामचरितमानस के बाद यदि कोई 
पुस्तक सबसे अधिक प्रिय हुईं है तो वह कविवर बिहारी लाल की 
सतसई है । बिहारी के समय में ही इसकी इतनी प्रसिद्धि हो गईं 
थी कि मतिराम जैसे कवि पर इसका अभाव पड़ा और दीकाओं 
की वह #ऋंखला आरम्भ हुई जो अब तक अटूट चत्नी आती है। 
टीकाएँ भी एक-दो नहीं, आधे शतक से ऊपर टदीकाओं को तो श्री 
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जगन्नाथ प्रसाद रत्ताकर' ने ढेंढ़ निकाला है, पता नहीं कितनी 
ओर कालकलवित हो गई' अथवा अभी प्रकाश में नहीं आई | 
प्जभाषा के लगभग प्रत्येक कवि पर भाषा और भाव की दृष्टि 
से बिहारी सतसई का प्रभाव पड़ा है, और झूंगार के दोहों, 
कवित्तों, सबैयों का एक बड़ा मुक्तक-साहित्य बिहारी के काव्य को 
पकड़ कर खड़ा हो सका है। हिन्दी-साहित्य-जगत सें. न इतना 
अनुकरण सूर को छोड़ कर किसी ओर कवि का हुआ, न किसी 
फा इतना प्रभाव ही पड़ा । 

सतसई का रचनाकाम १६६२ ई० है । इसमें ७०० दोहे हैं जो 
किसी एक निश्चित समय पर नहीं बने, समय-समय पर बनते 
रहे । बाद में बिहारी ने इन्हें संग्रहीत करके सतसई का रूप दिया 
जैसा अंतिम दोहे से स्पष्ट है--- 


हुकुम पाइ जयसाहि को हरिराधिका प्रसाद 
करी बिहारी सतसई भरी अनेक संवाद 
दोहों के बनने के समय सें एक जनश्रुति इस प्रकार हे। 
आमेर नरेश मिर्जा जयसाहि ( जयसिह ) नई बहू को ब्याह लाये 
थे। उसके ही रंग में रँग गये थे । राज-काज देखना छोड़ बेठे थे । 
जड़ी चौहानरानी और सारी प्रजा असंतुष्ट थी। इतने में बिहारी 
घूसते-फिरते उधर आ निकले | वे उघर आया ही करते थे। सब 
करमंचारी उनके कविकोशल ओर वाग्वैदग्ध्य से परिचित थे ) 
शानी मे कहा--कोई उपाय करो । बिहारी ने एक उपाय सोचा। 
एक दोहा लिखकर रनवास ( अन्तःपुर ) में सिजवा दिया-- 
नहिं पराग नही सधुर रस नहि विकास इहिं काल 
अली कलीसो ही बिध्यो आगे कौन हवाल 
जयसिंह इस दोहे को पढ़ कर बाहर निकल आये। बिहारी को देख 
कर बड़े प्रसन्न हुए। कहा, प्रत्येक दोहे पर एक अशर्फी देंगे। 
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बिहारी दोहे लिखते, अशर्फियाँ ले आते। इस प्रकार सतसई के 
दोहे बने ! 

बिहारी ने जो दोहा रनवास में भेजा था उसका आधार 
सातवाहन की गाथा खप्तशती की एक गाथा थी-- 


यात्रन्न कोश विकासे प्राप्नोतीपन्मालतीकलिआ 
मअ्ररन्दपाणलोहिल्ल भमर तावशच्िश्र मलेसि 


( अभी मालती की कली में कोप का विकास भी नही हो पाया 
कि मकरन्द को पान करने के लोभी भौरे तूने उसका मदन 
आरम्भ कर दिया । ) 

परन्तु बिहारी ने थोड़ा-सा परिवर्तत करके उसे परिस्थिति पर 
घटा दिया है-- 

“आगे कौन हवाल १? मध्ययुग के राजनैतिक संघप में रहने- 
वाले महाराजा के लिए कितनी सार्थक व्यंजना थी ? इस प्रकार के 
कितने ही दोहे बिहारी-सतसई में हैं जिनमें बिहारी के प्राचीन 
कवियो, विशेषकर सातवाहन, गोवर्धनाचाय्ये और असमरुक से 
लाभ उठाया है, परन्तु प्रत्येक अवसर पर उन्होंने अत्यन्त सार्थक, 
सफल ओर चमत्कोरी परिवतेन किये हैं जिन्होंने अपहरण को 
“कविकर्म” में बदल दिया है। अमरुक का शादूल बिक्रीड़ि 
छंद है-- 

सून्‍न्य वासग॒हं विलोक्य शयनायुत्थाय किडिचच्छुनै 
तिद्रा व्याजमुयाबातस्थ सुचिर निर्वश्य पत्युमुंखम 
विस्ब्ध परिचुम्ब्य जात पुलका मालोक्य गण्डस्थली 
लज्जा तम्नमुखी प्रियेण हसता बाला चिरं चुम्बिता 
बिहारी कहते हैं-- 
मैं मिसहा सोयौ समुक्कि, सुंह चूम्यौ ढिग जाइ 
हँस्‍्यौ खिस्यानी, गल गह्मौ, रही गरैे लपटाइ 
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परिवतेन किस प्रकार का है, यह स्पष्ट है। उससे भाव की 
व्यंजना ओर सार्सिकता कितनी अधिक बढ़ गई है । 
इस प्रकार बिहारी का काव्य व्यजना-प्रधान हैे। वह उस 
प्रकार का काव्य हे जिसे मुक्तक, उद्भट काव्य, सूक्ति या सुभाषित 
कहा गया है। उससें जो कुछ कहा गया है, वह चमत्कार की 
दृष्टि से कहा गया है, परन्तु जो कुछ कहा गया है वह जीवन 
और साहित्य के पल्नड़ों पर पूरा उतरता है । 
सतसई का मूल विषय ख्गार है, यद्यपि भक्ति, दर्शन, नीति 
ओर इतिहासविषयक दोहे भी मिल जाते हैं । सतसई की ग्रसिद्धि 
६०० के लगभग इन्ही झूंगारी दोहों पर ही है। इन दोहों में 
नायिका के सोन्द््य, दीप्रि, कांति, नखशिख, हावभाव, अनुभाव 
केलिबिलास आदि खझूंगार की समस्त भूसि उपस्थित है। नेंत्रों 
ओर अलनुभावों एवं हाथों के वर्णन में तो सूर को छोड़ कर बिहारी 
अद्वितीय ही हैं। कही-कहीं एक ही दोहे में अनेक हाव भर 
दिये हैं-- 
वतरस लालच लाल की मुरली धरी लुकाइ 
सौह करे भोंहनु हँसे दैन कहै नटि नाइ 
भौह ऊँचे, ऑचरू झलटि, भौरि भोरि, मसुहु मोरि 
नीठि-नीठि भीतर गई दीठि-दीठि सौ जोरि 
विश्रम अनुभाव का एक उदाहरण है-- ः 
रही, दुहेड़ी ढठिग. धरी भरी मथनिया बारि 
फेरति करि. उलटी रई नई विलोवनिहारि 
परन्तु बिहारी हावो ओर अनुभावों पर ही नहीं रुक जाते हैं । वे 
प्रेम के अत्यन्त प्रकृत रूप का चित्रण करते हैं-- 
ललन-चलनु सुनि पलनु में ऑंसुबा मकलके आइ 
भई लखाइ न सखिनु हैं भूठें ही जमुद्दाइ 


क्र 
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कागद पर लिखत न बनत कहत सेंदेसु लजात 
कहिहें सबु तेरी हियौ मेरे हिय की बात 
करले चूमि चढाइ सिर उर लुगाइ भ्रुज भेंटि 
लहि पाती पिय की लखति, बाँचति, धरति समेटि 
कर-मुँटरी की आरसी प्रतिब्रिम्बित प्यौ पाई 
पीठि दिये! मिधरक्र लखें इकटक डीठि लगाइ 
ऊपर के उदाहरणों से यह स्पष्ट होगा कि बिहारी प्रेम की 
भारतीय रीति से कितने परिचित थे । प्रेमी की तन्मयता, बेबसी 
मोह--सभी का अत्यन्त सुन्दर चित्रण बिहारी सतसई में मिलेगा । 
हमारे सारे साहित्य में कोई एक ग्न्थ ऐसा नही है जिसमें प्रमी 
प्रेमिका के संयोग-वियोग के सम्बन्ध में इतनी मार्मिक 
सूक्तियों हों । 
प्रेम ही नहीं, प्रकृति के चित्रण में भी बिहारी अन्य कवियों से 
चहुत आगे हैं। हिन्दी कविता में प्रकृति को आलंबन बना कर 
बहुत ही कप्त रचनाएँ हुई हैं, अधिकांश कवियों ने श्रकृति को 
उद्दीपन रूप में उपस्थित किया हे, परन्तु बिहारी में हमें दोनों रूप 
मिलते हैं। उन्होने अनुप्रास, शब्द-योजना और नाद-सौन्दर्य से 
अपने प्रकृत्ति-चित्रण को पृष्ट किया है। उनके बसंत समीर का 
बरणन तो बेजोड़ है-- 


रूनित भंग घंटावली भरत दानु मधुनीर 
मन्द-मन्द आवत चलयो कुजर कंंज कुटीर 
चुवत सेदु मकरद कन तरु तरु तर बिरमाय 
आवत दक्षिण देस ते थकक्‍यो बटोह्दी बाय 
लपटी पुहुप-पराग पट सनी सेद मकर॑द 
आवति नारि नवौढ लौ सुखद बाय गति मन्द 
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वास्तव में बिहारी सतसई भाषा, भाव और चित्र-सौंदर्य 
की दृष्टि से अनुपम है। साधारण पाठक को उसके अर्थ सममने 
में कठिनाई होती है । कुछ इसलिए कि बिहारी ने ४८ मात्राओं 
के अत्यन्त छोदे छन्द में बड़े-बड़े अ्रसाग भर दिए हैं, कुछ 
इसलिये कि कितने ही दोहो के लिए संदर्भ जानने की आवश्यकता 
है ओर कितने ही दोहों का अर्थ सममने के लिए रीति-साहित्य 
की परिपाटी से परिचित होना नितान्त आवश्यक है । बिहारी का 
एक सुन्दर दोहा है-- 


रहौ गुद्दी बेनी लख्यौ गुहिबै को त्यौनार । 
लागे नीर चुचान ये नीठि सुखाये बार ॥ 


सन्दर्भ इस प्रकार है--नायक-नायिका की वेणी गगूथ रहा है | 
परन्तु सूखे बालों से पानी किस प्रकार गिरने लगा यह समम 
में नही आता है। जो साहित्य-परम्परा से परिचित है वही जान 
सकता है कि स्पर्श से दंपति को स्नेह सात्विक भाव हुआ है। 
नायिका स्वाधीनपतिका है। गये संचारी भाव है । इसके 
अतिरिक्त दोहे के रस को पूर्णतः अहण करने के लिए यह 
आवश्यक हो जाता है कि पाठक यह भी जाने कि इस दोहे में 
पद्च॒स विभावना ( “वर्णन हेतु विरुद्ध ते उपजत है जहेँ काज”-) 
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ओर व्याजोक्ति है। इस प्रकार रस और अलंकार एवं ध्वनि 
की शास्त्रीय-पद्धति से परिचित होकर ही बिहारी के काव्य का 
रसास्वादन सम्भव है| जो पाठक शाख्रन्नान को लेकर बिहारी 
सतसई की ओर बढ़ते हैं; वही उसकी ठीक-ठीक महानता जान 
सकते हैं । 


बिहारी की प्रकृति अत्यन्त रसिक थी। वह सोन्दर्य ओर 
प्रेम के अनन्य उपासक थे | नायिका की एक-एक अदा उन्हें प्रिय 
थी। नायिका दोनों हाथ उठा कर सिकहर में दहेंडी रखती है । 
ऐसी दशा मे नायक ने उसके तने हुए शरीर और अधमखुले 
पीनपयोधरो को देख कर यह कहा है। 

अहै दहेड़ी जिनि धरे जिनि तूलेहि उत्तारि। | 
नीके है छीके छुए ऐसी ही रहि नारि॥ ' 

( हे प्यारी, न तो त दहेंडी को सिक्हर पर रख और न वहाँ 
से नीचे उतार । इसी प्रकार सिकहर छुए खड़ी रह, तेरी यह अदा 
मुझे बहुत भली मालूस होती है। ) 

इसी रखिक॒ता ने बिहारी से कुछ ऐसे भी दोहे कहलाए हैं; 
जो उनके समय की सामाजिक शिथित्ञता पर प्रकाश डालते है 
ओर सुन्दर परिहास उपस्थित करते हैँ--- 


बहु धनु ले, अहसानु कै, पारो देत सराहि। $ 
त्रैद बधू, हँसि मेद सो, रही नाइ-मुँहु चाहि॥ 
वैद्य जी स्वयम्‌ तो नपुंसक हैं पर रोगी की नपुन्सकता दूर्र 
करने के लिए पारे की भस्म दे रहे हैं. । 


परतिय-दोष पुरान सनि लखि मुलकी सुखदानि | 
कसु करि राखी मिश्र हूँ मुँह-आई सुसकानि ॥ 


“ कथावाचकजी स्वयम्‌ परखीगमन के अपराधी हैं, परन्तु 
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परस्तली वहिष्कार का उपदेश दे रहे हैं। इसी प्रकार ज्योतिषीजी 
पुत्र की जन्म कुंडली में पितठुमारक योग देख कर दुखित थे, कि 
'देखा कि लड़का जारज सन्तान है, खिल उठे-कि जान बची | 


चित पितमारक जोगु गनि, मयौ, भय सुत, सोगु 
फिरि हुलस्थो जिय जोइसी समुझमे जारज-जोगु 


इस प्रकार के दोहे बिहारी सतसई को और भी सरस बना देते हैं । 
परन्तु सतसई में दोष भी हैं और बड़े दोष हैं । उस पर 
-फारसी विरह-निरूपणु-पद्धति का असंयत प्रभाव है। नायिका 
विरह में इतनी दुबली हो जाती है कि निश्वासों के साथ-साथ 
छः-सात हाथ आगे, छः-सात हाथ पीछे भूलती रहती है, जैसे 
हिंडोले पर भूल रही हो | विरहताप इतना अधिक है कि जाड़े 
के दनो में भी उसकी सखियों गीले कपड़े की आड़ देकर उसके 
पास जाती हैं, उसके गाँवों में लुएँ चलती रहती, गुनज्नाब की 
शीशी उस पर छिड़की जाती हे तो गुल्नाब जल का एक छीटा 
भी उसके शरीर पर नही पड़ता, गुल्ञाब जल बीच में ही भाप 
बन कर जड़ जातौ है, यहाँ तक कि मौत भी उसके पास आने से 
डरती है कि जल न जाये । साहित्यिक दोप भी मिल जाते हैं--- 
दो-एक दोहों में पतित ग्रकर्प दोष है, अनेक स्थानों पर लिझ्ज 
बचत की विभिनज्नता मिलेगी, चमक ओर अनुप्रास के फेर में पड़ 
कर कही-कहीं भाव की उच्चता ओर कथन की स्पष्टता पर ध्यान 
नही रहा है। और भी कुछ दोष है। परन्तु सतसई के अमित 
-गुणों के सामने इन छोठे-बड़े दोषों का आप ही परिहार हो 
जाता है । 
सच तो यह हे कि बिहारी की सतसई हिन्दी की अमूल्य 
निधि हे । भारत की अन्य प्रांतीय भाषाओं के साहित्य में से 
उसकी जोड़ की चीज़ है ही नही, विश्व-साहित्य में भी एक ही 
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“स्थान पर इतने साहित्य-गुणों के साथ प्रेम, विरह और सोन्दर्य- 
सम्बन्धी इतनी सूक्तियां अलभ्य हैं। आवश्यकता इस बात की 
है कि बिहारी को सोन्दय-निष्ठ रसिक्र कवि के रूप में देखा 
जाय ओर खूंगार-साहित्य के अन्य अनेक वासना अष्ट' कुरसिक 
कवियो की मंडली में उन्हें न मिला दिया जाय | जिस दिन हम 
अंगार-साहित्य को सोन्दर्य-शाख ओर प्रेमशाखत्र के ऊँचे पैमाने 

-से परखने लगेगे उस दिन बिहारी का स्थान सर्वोच्च होगा । 

२६, प्राचीन हिन्दी गद्य 
( १ ) प्राचीन पद्म सम्बन्ध राहुलली की नवीन खोज ( २ ) गद्य 
और पतद्च--पद्म की पूर्वपरता और अधिक प्रचार का कारण (३ ) पिगल 
गद्य (४) ब्रजभाषा गद्य का जन्म और विकास (५ ) प्राचीन खडी 
ब्रोली गद्य (६ ) नवीन खडी बोली गद्य का जन्म । 


श्री राहुल सांक़ृत्यायन की खोजों से हिन्दी पद्यसाहित्य का 
प्रारम्भ आठवी तथा नवी शताब्दी में सिद्ध हो चुका हे परन्तु 

दी गद्यसाहित्य के सर्वमान्य अवत्रण चौदहवी शताब्दी के 
पहले नहीं मिलते । हमारे गद्य और पद्म के आरम्भ में इस 
प्रकार लगभग पॉच शताविदयों का अंतर पड़ जाता है और 
साहित्य के विद्यार्थी का इस अंतर के कारण को खोज निकालना 
आवश्यक हो जाता है | 

लगभग सभी देशों में गद्य का विकास पद्म के बाद ही हुआ । 
: इसका प्रधान कारण यह है कि पद्म-साहित्य गीतात्मक होने के 
कारण अब तक सरलता से कंठाग्र किया जा सकता था और 
वह व्यवहार के साथ आनन्ददायक भी होता था। छापे के 
आरम्भ से पहले देशी और विदेशी लगभग सभी साहित्यों में 
गय का अंश नहीं के बराबर था | यह नहीं कि गद्य का साहित्य 
बना ही नहीं परन्तु यदि वह धार्मिक नहीं था तो अपने को 
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स्थायी रूप देने में समर्थ न हो सका। इस ग्रकार पद्म का भचार 
अधिक होने के कारण उसमें शीघ्र ही पौद़ृता आ गई और उससे 
ही गद्य का काम निकलने लगा। फिर भी यह नहीं माना जा 
सकता कि १४वीं शताब्दी के पूर्व गद्य का प्रयोग नहीं होता था । 
अनेक व्यावहारिक कार्या के लिए गद्य का ग्रयोग आवश्यक रहा 
होगा परन्तु लौकिक साहित्य होने के कारण आज उसके नमूने 
उपलब्ध नहीं हैं । जो कुछ थोड़े-बहुत मोजूद भी हैँ उनकी सत्यता 
के विषय में सन्देह हे | ० 
१४वीं शताब्दी के पूर्व साहित्य की भाषा डिगल थी । राजपूत 
दरबारो की भाषा यही थी | चौदहवीं शताब्दी के पूर्व की डिंगल 
भाषा के जो नमूने पाये जाते हैं उनके विषय में मतैक्य नहीं है 
परन्तु १४वी शताब्दी के बाद गद्य-साहित्य रूयात और वार्ता 
के रूप में उपलब्ध है । १४वी शताब्दी के पर्व के गद्य को हम 
छ्र्‌ 
“नमूने का गद्य/ कह सकते हैं। इस समय हिन्दी प्रदेश की 
व्यापक साहित्यिक भाषा राजस्थानी थी जिसमें अपबंश का 
काफी पुट था। बत्रज॒भाषा धीरे-धीरे प्रांतीय भापा के रूप में 
विकसित हो रही थी परन्तु उसका कोई साहित्यिक रूप नही था । 
इस काल की रचनाओ के सम्बन्ध में अभी खोज नहीं हुई है । 
कुछ शिलालेख आदि मिलते हैं परन्तु उनकी प्रामाशिकता में सन्देह 
है। इस समय का अधिकांश राजस्थानी साहित्य पद्म में है 
परन्तु जैन ध्म-सम्बन्धी कुछ साहित्य गद्य में है। यह प्राचीन 
राजस्थानी गद्य में है जिस पर अपश्रंश का प्रभाव है। इस 
काल के उत्तर में एक तीसरी भाषा खड़ी बोली का ग्रयोग भी 
साहित्य के लिए होने लगा था । डिगल गद्य के ही नमूने अधिक 
मिलते हैं जिससे यह कल्पना की जा सकती है कि १००० से" 
१४०० तक पिंगल गद्य की रचना ग्रचुर मात्रा में हुईं होगी जो 
आज अप्राप्त या संदिग्ध दशा में ग्राप्य है । 


हिन्दी साहित्य १७३ 


१४वीं शताब्दी के बाद हिन्दी गद्य दो माध्यसों द्वारा प्रकाशित 
हुआ। वे थे कत्रजभाषा और डिंगल। डिंगल गद्य की परम्परा पहले 
से चली आ रही थी और पश्चिमी हिन्दी प्रदेश के राजकीय 
कामों में डिगल गद्य का प्रयोग होता था। १४वीं शताब्दी तक 
जजभाषा काव्य-बोली के रूप में विकसित हो चुकी थी और 
गोरखपंथ या साधु मत्त के प्रचार के लिए उपयोग हो रहा था। 
लगभग सन्‌ १३४० ई० के गोरखपंथी पंथ इस बात की पुष्टि 
आऋरते हैं । 
संत संप्रदाय जन-समुदाय में एक नवीन धार्मिक संदेश 
पहुँचाने के लिए निकला और उसने पश्चिसी जनभाषा का अयोग 
किया परन्तु त्रजभाषा को सबसे बड़ा प्रोत्साहन १६वी शताब्दी के 
कृष्णभक्ति चैष्णनब आन्दोलन से मिला | जहाँ सूरदास ने लोक 
गीतों का सहारा लेकर साहित्यिक भीतों की सृष्टि की, वहाँ 
ओवल्लभाचाये के पुत्र विदठलनाथ ने वोलचाल की भाषा लेकर 
आरम्भमिक ब्रजभाषा गद्य की सृष्टि की। कृष्ण भक्ति संप्रदाय 
में संगीत की प्रधानता थी और मंदिरों में गानवादन की प्रथा 
शीघ्र ही प्रचलित हो गई। आचाये धम्म-सिद्धान्तों का अचार 
संस्कृत गद्य में करते थे । इसलिये हिन्दी गद्य को भक्तों की महिमा 
गाथा के प्रकाशन का साधन बनाया गया | उत्तरकाल में वल्लभ 
संग्रदाय के भक्तों ने हिन्दी गद्य की इस परम्पर। को अक्षुण्ण 
-रखा | फलस्वरूप हमें दो प्रथ मिलते हैं--चोरासी वैष्णवो की 
'बार्ता तथा २४२ बेष्णवों की बातों। इन प्रंथों सें त्रजभापा गद्य 
अपने सर्वप्रोढ़ रूप में आता है। हम देखते हैं कि त्रजभाषा इस 
काल के प्रारम्स में एक व्यापक धार्मिक आन्दोलन का माध्यम 
बन गई थी, विशेष कर पद्य में | इसने धीरे-धीरे राजस्थानी को 
पद्म के क्षेत्र से हटा दिया परन्तु राजस्थानी गद्य का श्रयोग अचुर 
स्मात्रा में चंलता रहा | इसका कारण यह है कि गद्य व्यावहारिक 


१५७७ प्रबन्धपूर्णिमा 


है और धरम में व्यावहारिकता की अपेक्षा आंतरिक प्रेरणा ' 
ओर उल्लास को अधिक स्थान मिलता है और उसका क्षेत्र पथ 
है। भक्तों की व्यावहारिकता केवल प्रचार तक सीमित थी, 
अतः उन्होंने त्रजभाषा का जो गद्य लिखा वह थोड़ा लिखा ओर 
प्रचार की दृष्टि से लिखा। राजस्थानी गद्य में इस काल में 
बहुत-सी रचनाएँ हुईं जो अधिकांश ख्यातों और बातों के रूप 
में हैं। इनमें से अधिकांश नष्ट हो गई हैं ओर जो प्राप्य हैं' उन 
पर खोज नहीं हुई है। ये ख्यातें ऐेतिहासिक गाथायें हैं. जिनमें 
राजवंशावली और ऐतिहासिक राजकृतियों के साथ-साथ कल्प- 
नात्मक कथासूत्र भी चेलता रहता है। इन ख्यातों की परम्परा 
कई शताब्दियों तक चली आई है. ओर इनमें हमें राजस्थानी 
गद्य अपने सबसे ग्रोढ़ रूप में मिलता है। राजस्थानी गद्य की 
सबके महत्वपूर्ण रचनाएँ जैनों द्वारा लिखी गई हैं परन्तु उनके 
सम्बन्ध में अभी खोज नहीं हुई है। इस काल में पश्चिमी-दक्षिणी 
भारत में जैन घर्म का प्रचार हो रहा था और ये जैन रचनाएँ 
प्रचार-कार्य से ही सस्बन्धित हैं । ट 

बोलचाल के रूप में खड़ी बोली का प्रयोग बहुत प्राचीन हे । 
इसका प्रमाण यह है कि चन्द्र ओर नरपतिनाल्‍्ह की कंबिताओं 
में भी खड़ी बोली के रूप मिलते हैं । पद्म के रूप में खड़ी बोली 
का प्रयोग खुसरों और बाद में कबीर की कविताओं में मिलता 
है । परन्तु गद्य से खड़ी बोली का अयोग बहुत बाद में हुआ ! 
- उदूँ के विद्वानों की खोज से पता चला है कि दक्षिण में खड़ी 
बोली गद्य का प्रयोग सुफी ओलियाओ द्वारा ११वीं १४वीं शताब्दी 
में ही आरम्स हो गया था। हिन्दी खड़ी बोली गद्य का केवल 
एक नमूना हमारे सामने है। इसे ही हम हिन्दी गद्य का 
सर्वेप्रथम उदाहरण कह सकते हैं।यह अकवर के दरबार के: 
कवि गंग भाट का “छन्द चन्द बरणन की कथा” है. । 
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१७वीं शताब्दी के बाद वेंष्णव धर्मोत्थान पतन को प्राप्त 
हुआ । उसमें विज्लासता ने धर कर लिया। चार के लिये 
प्रयत्व कम हो गया। इस उत्तर भक्तिकाल में साहित्य की सृष्टि 
न गद्य में इतनी अच्छी हुईं, न पद्म सें । रीतिकाल का आरस्स 
हुआ । इस काल में संस्क्रत आचारयो का काम कवियों ने ले लिया 
था जिसने गद्य के विकास को हानि पहुँचाईं। उस कात्न के 
साहित्य से यह स्पष्ट पता चलता है कि जनता ओर परिडतों को' 
साहित्य-शाब्र के ज्ञान के प्रति अभिरुचि थी। ऐसी परिस्थिति में 
छनन्‍्द, गुण, अलंकार आदि को स्पष्ट करने के लिए विवेचनात्मक 
अंथ लिखे जा सकते थे परन्तु कवियों ने अपनी रचनाओं में गद्य 
का काम पद्म से ही लिया। फलस्वरूप वे शास्त्रीय विचारों को' 
स्पष्ट न कर सके ओर जो गद्य लिखा जा सकता था वह न लिखा 
गया। हा, टीकाओ के रूप में इस काल में गद्य हमारे सामने 
आया । ये टीकाएँ प्राचीन गद्य के बिगड़े हुए रूप में लिखी गईं 
हं। एक तो शेली की स्वतन्त्रता के लिए टीका में यो ही अधिक 
स्थान नही हे, दूसरे टीकाकार सस्क्ृत टीकाओ का नमूना हमेशा 
अपने सामने रखते थे । फल यह होता था कि टीकाओ का गद्य 
बिलकुल अव्यवस्थित है । उसका साहित्यिक मूल्य बहुत कम हे । 
यह गद्य लगभग १६वीं शताब्दी की टीकाओं तक में चलता रहा 
ओर उसमें उस ग्रोढ़ गद्य के दर्शन नहीं होते जो एक बार वाताओ 
में दिखलाई पड़ा था । 
ब्रजभाषा में जो रचनाएँ हुईं उन्हें हम कई विभागों में बाँट 
सकते हैं (अ ) टीकाएँ। इनकी मात्राएँ सबसे अधिक हैं परन्तु 
ये कोई साहित्यिक शैली सासने नहीं रख सकी । (ब) 
अनुवाद--अनुबाद अधिकतर संस्कृत से हुए | ये या तो प्राचीन 
धार्मिक अन्‍थों के अनुवाद हैं ( जेसे दामोदर दास दादू पन्‍्थी का 
मारकण्डेय पुराण का अनुवाद ) था संसक्षत कथाओं के अनुवाद 
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(( नासिकेतोपाख्यान, वैताल पश्चीसी और हितोपदेश )। इन 
अनुवादों से पता चलता हे कि कथा सुनने-सुनाने की प्रवृत्ति का 
आरम्भ अठारहवीं शताब्दी में ही हो गया था| फारसी से कुछ 

भ्रन्थ अनूदित हुए ( जैसे आइले-अकबरी की भाषा वचनिका ) | 
इन अनुवादों की भाषा कहीं भी ग्रोौढ़ नहीं है'। अधिकांश लेखक 
अपने अनुवाद में व्यापक त्रजभाषा के व्याकरण के साथ-साथ 
प्रान्तीय भाषा के प्रयोगों को मिला देते हैं जिसके कारण भाषा 
, अव्यबस्थित हो जाती है। भाषा-शेली की हृष्टि से कहानी- 
अनुवादों की भाषा और “साषरा बचनिका'”? की भाषा महत्त्वपूर्ण 
है। इन पर हस आगे सुन्दर त्रजभाषा गद्य की नीच डाल सकते 
थे, परन्तु शीघ्र ही खड़ी बोली गद्य के उत्थान ने त्रजभाषा गद्य 
को क्षेत्र से बाहर कर दिया | 

राजस्थानी गद्य का प्रयोग चलता रहा। पिछले राजस्थानी 
गद्य से इस गद्य में विशेष अन्तर है। इसका कारण यह है कि 
इस पर त्रजभाषा का प्रभाव है। इस ससय पूर्वी राजस्थानी 
मिश्रित त्रज॒ की एक शैली ही चल पड़ी थी। राजस्थानी गद्य 
अधिकत: ख्याति और “बचनिका” (वार्ता) के रूप में है। 
“बचनिका” वास्तव में एक साहित्य शैली है। सैकड़ों र्यातें ओर 
हज़ारों वार्ताएँ लिखी गई । साहित्य की दृष्टि से इनका बड़ा 
महत्व है| 
इस समय खड़ी बोली का गद्य में प्रयोग होना आरम्भ हो 

गया था। कुछ रचनाएँ राजस्थानी मिश्रित और कुछ बत्रजभाषा 
मिश्रित खड़ी बोली में मिलती हैं। इससे पता चलता है. कि खड़ी 
बोली धीरे-धीरे व्यापक प्रभावों से स्व॒तन्त्र हो रही थी। 


३०, उन्नीसवीं शताब्दी का खड़ी बोली गद्म 
(१) आधुनिक खड़ी बोली की सबसे पहली पुस्तक ( २ ) फोर्ट 
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विलियम कालेज और हिन्दी गद्य (३ ) हिन्दी गद्य का स्वतंत्र विकास-- 
सदा सुखलाल और इशाअल्ला खाँ ( ४ ) ईसाई धर्म प्रचारकों का गद्य 
(५) मध्य उन्नीसवी शताब्दी का गद्य--पाझ्य पुस्तके, धर्म प्रचार- 
सम्बन्धी पुस्तके और जनतोषी कथा-कहानियाँ (६ ) धर्मान्दोलन और 
हिन्दी गद्य ( ७ ) १६वी शताब्दी के पिछुले १० वर्षो" में गद्य साहित्यिकों 
के हाथ में रह्य--भारतेन्दु और उनके साथी (८) शताब्दी के अंतिम 
चतुर्थीश में हिन्दी गद्य की बहुसुखी चेष्टाएँ (६ ) गद्य शैली का जन्म 
एवं विकाश | 

पं० क्ृष्णशंकर शुक्ल की खोज से यह सिद्ध हुआ है कि 
आधुनिक खड़ी वोली ग्य की सबसे पहली पस्तक प॑० दोलतराम 
वैद्य का पद्मपराण का अनुवाद है। इस पस्तक के उद्धरण भी 
प्रकाशित किये गये हैं। इनसे यह कल्पना की जा सकती है कि 
इस पस्तक के पहले भी काफी गद्य लिखा जा सका होगा, विशेष 
कर अजुवादों के रूप में ओर इस पुस्तक में अपने पूर्व के 
अनुवादो की शैली का अनुकरण किया गया होगा। यह खोज 
ईसाई विद्वानों के इस मत का खडन करती है कि खड़ी बोली 
गद्य का पहला प्रयोग फोट विलियम के अधिकारियों द्वारा हुआ । 
श्८य०० के लगभग हिन्दी के गद्य के जो प्रयोग हो रहे थे, उनमें 
वर्ग विशेष की बोलचाल का पट रहता था। फोट विलियम 
के अधिकारियों ने उदू गद्य को प्रश्नय दिया। हिन्दी गद्य केवल 
मुद्ावरा सिखाने के लिए लल्लूलाल की भ्रेम-सागर के रूप में 
स्वीकृत किया गया । द 

वस्तुतः हिन्दी गद्य का विकास स्वतंत्र रूप से हुआ। फोर्ट 
विलियस कालेज से पहले मुं० सदासुखलाल नियाज ओर इंशा 
अल्लाखों अपनी रचनाएँ उपस्थित कर चुके थे। पहले की रचना 
धार्मिक थी, दूसरी साधारण जन-समाज के लिए कहानी के रूप 


में थी। दोनों रचनाएँ अपने समय की प्रवृत्तियों को स्पष्ट करती 
श्र्‌ 
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हैं। मध्यवगीय जनता जहाँ एक ओर अभी तक घर्मश्राण थी वहाँ 
उसमें दूसरी ओर लौकिक दृष्टिकोण भी पैदा हो रहा था। 
मुसलमानी राज्य के पतनकाल में मनोविनोद की प्रवृत्ति बढ़ रही 
थी और लोग दूषित और हलके कुतूहल में आनन्द लिया 
करते थे। 

इन स्व॒तन्त्र लेखकों के बाद हम पहिली बार हिन्दी गद्य का 
सुसंगठित प्रयोग देखते हैं। यह दो रूपों में हमारे सामने आता 
है--एक तो अधिकारियों द्वारा फोर्ट विलियम के माध्यम से ओर 
दूसरे इंसाई घमे-प्रचारकों ढ्वारा। फोठ विलियम के अधिकारी 
शासन से सम्बन्धित थे। उनका उद्देश्य “2ए7॥78” को ऐसी 
भाषा का अध्ययन कराना था जिसका प्रयोग उत्तरी भारत के 
राजकीय काम में सम्पर्क में आनेवाले मध्यवर्गीय जनता में 
कर सके। 

इस समय तक जनता फारसी और उदूँ हिन्दी की अपेक्षा 
अधिक समझ रही थी इसलिए अधिकारियों का ध्यान पहले उदँ 
की ओर गया | यह अवश्य है कि उन्होंने “भाषा के ग्रयोग की 
आवश्यकता समझी क्योंकि जनता का जो वर्ग मुसलमानों के 
सम्पर्क से नहीं आया था । उससे उ्दूँ द्वारा काम निकालना 
असम्भव था। अधिकारियों के सामने खड़ी बोली गद्य अधिक 
प्रयोग में, नहीं आता था, अतः जब उन्होंने “साषा” में रचनाएँ 
कीं तो वे समझे कि एक नई भाषा की नींव डात़ रहे हैं। 
जॉनगिलक्रिष्ट ने अपनी भूमिकाओं में इस बात का उल्लेख किया 
है ओर इन्ही के आधार पर उद लेखक कहते हैं. कि हिन्दी गद्य 
उदूँ गय से फारसी शब्दावली हटा कर और उस पर संस्कृत का 
आरोपण करके बनाया गया है। सच बात यह है कि इस आंति के 
लिए स्थान है क्‍योंकि फोर्ट बिलियम के हिन्दी लेखकों के आगे 
अधिक भौढ़ उद का नमूना था। फोर्ट विलियम सें जहाँ उर्दू के 
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१०-१२ लेखकों के नास मिलते हैं, वहाँ हिन्दी के केवल दो पाये 
जाते हैं। ये लेखक लल्लूलाल और सदल मिश्र हँ। कुछ दिनों 
बाद शासकों ने राजकीय कार्य का माध्यम अँग्रेजी बना दिया 
ओर ।बंगालियों को एतदर्थ दीक्षित किया। फोर्टे विलियम के 
अधिकारियों ने देखा कि उनकी आवश्यकता नहीं रही, अतः 
कालेज बन्द कर दिया गया। 
फोर्ट विलियम के गद्य के साथ ईसाई पाद्रियों का गद्य चलता 
रहा। हिन्दी गद्य के इतिहास के लिए ईसाइयों का गद्य महत्त्वपूर्ण 
है जहोँ अधिकारियों का सम्पर्क सध्यवर्गीय जनता से था, वहाँ 
इनका सम्पर्क निम्त वर्ग से था | इसलिए इन्हें वह अआ्रांति नही हुईं 
जो फोर्ट विल्यियम कालेज के अधिकारियों को हुई । मध्यवर्ग का 
पेशा नौकरी था और वह उदे भाषा और साहित्य से परिचित 
था। निम्न वर्ग वाणिज्य, व्यवसाय ओर कृषि करता था। यह 
स्थानीय भाषाओं को व्यवहार में लाता था परन्तु इस समय 
पश्चिम के वड़ी-बड़ी इस्लामी मंडियाँ और नगर उजड़ चुके थे 
ओर व्यवसायी पूर्वी देशों में फेल गये थे । अतः ये अपने साथ 
अपनी पश्चिमीय खड़ी बोली भी लाये थे | वही बोली धीरे-धीरे 
वाणिज्य-व्यवसाय में जन-साधारण की व्यापक भाषा का रूपए 
ग्रहण करने लगी। इसाइयों ने देखा कि अधिकांश जनता हिन्दू 
है और उन्होने इसी व्यापक भाषा को प्रचार का साध्यम बनाया | 
श्य०६ इ० में जो बाइविल के अनुवाद प्रकाशित हुए बे ठेठ 
बोलचाल की भाषा में थे। बाद की भापा पर लल्लूलाल के 
प्रेमसागर की भाषा का प्रभाव दिखलाई पड़ता हे परन्तु ये आरम्भ 
के अनुवाद उस समय की ठेठ व्यापक हिन्दी का रूप हमारे 
सामने रखते हैं। 
फोर्ट विज्ियसम कालेज और ईसाई पादरियों के बाद हिन्दी 
गद्य साहित्य तीन प्रकार से निर्मित हुआ (१) पाख्य-पुस्तकों 
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द्वारा, (२) धर्म प्रचार द्वारा, (३) जन-साधारण की अभिरुचि 
को संतुष्ट करनेवाली कथा-कहानियों द्वारा । सबसे पहली पाठ्य- 
पुस्तकें श्रीरामपुर के पादरियों ने अपने स्कूल के लिए बनाई। 
फोर्टे विलियम कालेज की पाठ्य-पुस्तकें इनसे पहले सामने आ 
गईं थी परन्तु वे साहित्यिक पुस्तकें थीं। पादरियों की आगरेबाली' 
शाखा ने भिन्न-भिन्न विषयों पर भी पाख्य-पुस्तकें लिखाई। इसी 
समय युक्त-प्रांतीय सरकार-ने अपने प्राइमरी स्कूलों में हिन्दी का 
चलन किया ओर स्व॒तन्त्र रूप से पाव्य-पुस्तकें लिखी जाने लगीं । 
आंत भर में पाणख्य-पुस्तकों के प्रकाशन के कई केन्द्र हो गये ओर 
धन के लोभ से अनेक अच्छे लेखकों की शक्तियाँ इधर लगीं । 
इन पाख्य पुस्तकों का महत्व इतना ही है कि इन्होंने हिन्दी गय 
अचार सें सहायता दी और पहली बार विषय की विभिन्नता की 
ओर ध्यान आकर्षित किया । 

परन्तु सबसे अधिक हिन्दी गद्य का प्रयोग और विकास धर्म- 
अ्रचार द्वारा हुआ | इंसाइयों का धर्म प्रचार हिन्दी माध्यम द्वारा 
हो रहा था | इसके प्रतिक्रिया स्वरूप तीन शक्तियों क्षेत्र में आई। 
वे थीं त्ह्म समाज, आर्य समाज और सनातन हिन्दू धर्म | सबसे 
पहले ब्रह्म समाज का अभ्युद्य हुआ | यह एक सुधार आन्दोलन 
था जो वैदिक इंश्वरवाद और ओपनिपिदि्क सत्य को महत्त्व देता 
था। सं० १८१६ ईं० में राजा रामसोहनराय ने वेदान्त सूत्रों का 
हिन्दी अनुवाद किया । प्रचार सम्बन्धी अनेक पुस्तक लिखीं। 
इन्होंने ही सच्‌ १८२६ ई० में बंगदूत नाम का हिन्दी ससाचार-पत्र 
निकाला और इस तरह हिन्दी गद्य प्रचार में एक नई शक्ति का 
आविभाव किया। लगभग आधी शताब्दी तक ब्रह्म-समाज ने 
हिन्दी गय्य को सहायता दी। पंजाब के नवीनचन्द्र ने अनेक पाख्य- 


घुस्तके और धर्म पुस्तके लिखकर उढ़ के गढ़ में हिन्दी का प्रवेश 
कराया। 
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ब्रह्म समाज आन्दोलन मुख्यतः पूर्वी भारत का आन्दोलन था | 
यह आन्दोलन पहले उठा इसलिए कि ईसाइयों का प्रहार पूर्व ग्रदेश 
पर ही पहले हुआ | पश्चिमी प्रदेश में इसाइयों के विरुद्ध पहली 
प्रतिक्रिया मुसलमानों में हुडु ओर तबलीर के आंदोलन का जन्म 
हुआ । इसके कुछ समय बाद ही स्वामी दयानन्द ने आयेसमाज 
की स्थापना की | आययसमाज को दो मोरचों पर लड़ना पड़ा। 
पश्चिमी प्रदेश में हेसाइयों की शक्ति इतनी अधिक नहीं थी जितनी 
प्रतिक्रियावाद। तत्॒लीगी मुसलमानों की । आयेसमाज ने मुसलमानों 
ओर ईसाइयो द्वारा प्रचार रोकने के लिए शुद्धि ओर संगठन के 
आंदोलनो को जन्म दिया। यह ध्यान देने की बात है कि 
आयंससाज आक्रमणकारी ससथा नहीं थी। ब्रह्म समाज की 
तरह उसका उद्देश्य भी हिन्दू जातीयता का पुनरुत्थान था 
आयसमाज का आधार एक मात्र वेद था और उससे प्रगति- 
शील हिन्दी समाज को जन्म दिया। रवामी दयानन्द और 
उनके शिष्यो ने हिन्दी को अपना माध्यम बनाया । ब्रह्म 
समाज की तरह आयससाज भी मध्यवर्गीय - आंदोलन था 
ओर उसके मतावलम्बी विद्वान बहुधा अरबी और फारसी के 
अच्छे ज्ञाता होते थे। उनके द्वारा हिन्दी की पुष्टि बहुत 
शीघ्रता से हुई ओर शैत्री में पहली बार खण्डन-मण्डन के 
द्वारा बल आया । 

रूढ़िवादी हिन्दू समाज ने आयसमाज आन्दोलन को सन्देह 
की दृष्टि से देखा ओर उसके विरुद्ध श्रचार की चेष्टा की। इस 
प्रकार की प्रतिक्रिया ने अनेक सनातनी कथाबाचकों और 
व्याख्याताओ को जन्म दिया। इनमें सबसे महत्त्वपर्ण पञजाब के 
श्रद्धाराम फुल्लोरी हं। ये सनातनी नेता जहाँ एक ओर आर्यसमाज 
की प्रगतिशीलता का विरोध करते थे वहाँ दूसरी ओर इन्हें. 
ईसाइयो और मुसलमानों के आक्रमण आत्म-रक्ता के लिए 
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तत्पर होना पड़ता था| उस समय का सनातनी साहित्य एक नये 
इृष्टिकोण को हमारे सामने रखता है । हि 

इल धार्मिक घाराओं के साथ-साथ हिन्दी का प्रचार बढ़ा और 
गय्य शैली में प्रोढ़ता आ गई । समय कुछ ऐसा था कि साहित्यिक 
प्रयोग कुछ अधिक मात्रा में नहीं हुए भारतेन्दु के पहले पाख्य- 
पुस्तकों को छोड़ कर बहुत कम साहित्य-सम्बन्धी पुस्तकें प्रकाशित 
हुई । केवल दो साहित्यिक शैलीकार राजा शिवप्रसाद और राजा 
लक्ष्मणर्सिह हमारे सामने आते हैं| राजा शिवप्रसाद और राजा 
लक्ष्मणसिह तक आकर हिन्दी गद्य ने बहुत कुछ स्थिरता और 
एकरूपता ग्राप्त कर ली थी । साहित्यक्षेत्र में कई शेलियाँ प्रसिद्ध हो 
चली थीं। जहाँ एक ओर राजा शिवग्रसाद उर्दप्रधान भाषा का 
प्रयोग करते थे वहाँ राजा लक्ष्मणसिह्‌ और हिन्दू नातीयता के 
पुनरुत्थान के समर्थक आयेसमाज ओर ब्रह्मसमाजी संस्क्ृत-प्रधान 
हिन्दी को श्रेय देते थे। पाख्य-पुस्तकों के कारण विषय की 
अनेकरूपता भी सामने आई थी । हिन्दी गय्य के क्षेत्र में अनेक 
शक्तियाँ कास कर रही थीं परन्तु उन्हें एक केन्द्र पर लानेवाला 
कोई नहीं था | इसी समय भारतेन्दु का आविभोव हुआ। मारतेन्दु 
ने हिन्दी गद्य की एक निश्चित शैली स्थिर की | यह शैली संस्कृत 
शब्दों के साथ बोलचाल के फारसी शब्दों को भी पचा लेती थी | 
भारतेन्दु की प्रधान रचनाएँ इसी शैली में हैं। इनमें रस की दृष्टि 
से शैली का प्रयोग प्रथम बार हुआ है । 

भारतेन्दु के बाद कोई एक प्रधान शक्ति गद्य क्षेत्र में नहीं रही । 
यह अवश्य था कि उनकी शैज्ञी का अलुकरण अनेक लेखकों ने 
सफलता से किया परन्तु कुछ नेद॒त्व के न होने और कुछ नवीन 
विकर्सित दृष्टिकोणों के कारण भारतेन्दुकाल के लेखकों में 
वैयक्तिकता की सात्रा बहुत अधिक रंही। इससे एक लाभ तो यह 
हुआ कि साहित्य-क्षेत्र में अनेक शैलियों का जन्म हुआ परन्तु एक 
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हानि यह हुई कि एक व्यापक शैली कुछ दिनों के लिए नष्ट हो 
गई । इस समय की शैल्ञी की एकरूपता का कारण पत्रों का विकास 
भी था | अधिकांश साहित्य सेवी अपना एक पत्र क्षेत्र में लाये ! 
जो नहीं लाये वे भी पत्रों में लिखने लगे | इससे साहित्यिक विद्वेष 
ओर खंडन-मसडन को स्थान मितल्ता। एक तरह से हिन्दी के विकास 
के लिए यह आवश्यक भी था | १६वी शताबदी के अन्त तक पतन्न- 
पत्रिकाओं का यह अनिश्चित क्रम जारी रहा | साहित्य में नेतृत्व 
करनेवाला कोई न था | वेंगला के अनुवाद आरम्भ हो गए थे । 
साहित्य का शैली पर इनकी भाषा का प्रभाव पड़ने लगा था और 
व्याकरण आदि के प्रयोग में अनिश्चितता आती जाती थी। 
अंग्रेज़ी शिक्षा का प्रचार हो गया था और लेखक अग्रेज्ञियत की 
छाप हिन्दी पर लगाने लगे थे | शैली की दृष्टि से आधुनिक काल 
का पूर्वार्ड कुछ अधिक श्रेयरकर नहीं दिखाई पड़ता | यह अवश्य 
है कि पत्रकारों द्वारा हमें शेली के अनेक साहित्यिक प्रयोग मिलते 
हैँं। अनेकरूपता ओर उ्यगपरिंहास की दृष्टि से हिन्दी गद्य कभी 
इतना ग्रीढ़ ओर महत्त्वपूर्ण नहीं हुआ जितना वह आधुनिक काल 
के पवार में था । 
हिन्दी साहित्य में गद्य का महत्त्व १६वी शत्ताब्दी के उत्तराद्ध 
से आरम्भ हुआ परन्तु हमारे यहाँ पद्म का महत्त्व अधिक माना 
जाता था ओर इसलिये गद्य को अपना स्थान बनाने में लगभग 
आधी शताब्दी का समय लगा। गद्य के विकास का सबसे 
महत्त्वपूर्ण कारण यह था कि सामायिक जीवन में काव्य फा स्थान 
रह ही नही गया था। विज्ञान ने शकालु हृदय उत्पन्न कर दिये थे 
और धार्मिकता का स्थान लोौकिकता ने ले लिया था। आर्थिक 
समस्या बहुत महत्त्वपूर्ण हो गई थी और इसने साहित्यिकों के 
हष्टिकोश में एकदम परिवर्तन उपस्थित कर दिया । इसके 
अतिरिक्त पश्चिम से जो विषय हमें प्राप्त हुण ओर जीवन को 
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दैखने का जो दृष्टिकोण मिला, उनके लिए गद्य का आश्रय लेकर 
चलना आवश्यक था। इसीसे आधुनिक काल में हम लोकिक 
साहित्य की सृष्टि देखते हैं। यह सब साहित्य गद्य में है और 
अनेक रूपों में प्रकाशित हुआ है। हमारा साहित्य कभी भी इतने 
विभिन्न रूपों और माध्यमों में प्रकाशित नहीं हुआ था। अयोग की 
इस बहुलता के कारण शैलियों के अनेक भेद हो गए। 
साहित्य के विभिन्न अंग अपनी अभिव्यक्ति के लिए विभिन्न 

शैलियाँ चाहते हैं। नाटक ओर उपन्यास की शैली समान नहीं 
होती | इसी प्रकार उपन्यास ओर कहानी के आकार-प्रकार के 
अन्तर से भाषा शेल्ी में भी भेद हो जाता है। क्रिसी एक नाटक 

या उपन्यास में भी रसात्मकता ओर पात्रो की व्यक्तित्व की 
विभिन्नता के कारण लेखक को अनेक प्रकार की शैलियों का प्रयोग 
करना पड़ता है। रख, पात्र, विवेचना और कलात्मक अभाव की 
दृष्टि से उन्नीसवी शताब्दी के उत्तराद्ध में शैलियो के अनेक 

महत्त्वपूर्ण ग्रयोग हुए । 

सक्तेप में, उन्नीसवी शताब्दी के उत्तराधे के प्रारम्भ में सोटे 

रूप से साहित्य में अभिव्यक्ति के दो ढंग थे। एक में साहित्यिकता 
की सात्रा अधिक थी और उसका श्रयोग मुख्यतः पाठ्य पुस्तकों 

ओर साहित्यिक लेखों में होता था । दूसरा ढंग पन्नकारों ने ग्रहण 
किया ओर धीरे-धीरे एक हिन्दी उद्द-मिश्रित शैली विकसित की । 

इसमें उपयोगिता पर अधिक ध्यान रखा गया, साहित्यिकता पर 

बहुत कम । बाद में अनेक साहित्यिक आन्दोलनों के फलस्वरूप 

साहित्यिक ओर पत्रकार पास-पास आ गये और उनकी शैलियों 

में भी अधिक एकरूपता होती गई | इस एकरूपता का एक कारण 

यह भी था कि अधिकांश लेखकों को अपने साहित्य को पत्रों द्वारा 

साधारण जनता के लिए प्रकाशित करना पड़ता था। साधारश 

जनता भी धीरे-धीरे साहित्यिकता की माँग करने लगी थी । 
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३१, भारतेन्दु हरिश्चंद्र 

( १) भारतेन्दु का भाषा परिमाजन सम्बन्धी कार्य (२ ) हिन्दी- 
उर्दू का संघर्ष और मारतेन्दु (३ ) भारतेन्दु के परिष्कृत गद्य का 
रूप (४) पद्य के क्षेत्र मे भाषा-सस्कार (५ ) भारतेन्दु द्वारा हिन्दी 
साहित्य के अंतरग में क्रान्ति की आयोजना हुईं (६ ) भारतेन्दु काव्य 
मे॑ नवीन विषय--देशभक्ति, समाज-सुधार (७) प्रकृति के प्रति 
भारतेन्दु का दृष्टिकोण | 

भारतेन्दु बाबू हरिश्चन्द्र हिन्दी अदेश के नवीन जागरण 
और आधुनिक हिन्दी साहित्य के पिता हैं। गद्य ओर पद दोनों 
के क्षेत्र में उनकी सेवायें अमूल्य हैं । 

भारतेन्दु का सबसे महत्त्वपूर्ण कार्य है गय्य ओर पद्य की , 
भाषा का परिमाजेन । इनमें गद्य की भाषा का परिमाजेन विशेर्ष - 
महत्त्वपूर्ण है। भारतेदु से पहले हिन्दी गद्य का नवीन खड़ी 
बोली रूप जनता के सामने आ अवश्य गया था परन्तु. 
उसका कोई भी रूप स्थिर नहीं हुआ था। १६वीं शताब्दी के 
आरम्भ होते हुए ही मुंशी सदासुखलाल, इंशाअल्लाखों, लल्लूलाल' 
ओर सदल मिश्र की खड़ो बोली गद्य की रचनाएँ हमारे सामने' 
आती हैं, परन्तु उनमें आपस में तो वैभिन्नता है ही, उनमें से' 
किसी की कोई परम्परा ही नहीं बनी। लल्लूलाल, की भाषा 
में इंसाई पादरियों ने थोड़ा-बहुत गद्य अवश्य लिखा, परन्तु . 
साहित्य और प्रचार की दृष्टि से उसका भी कोई विशेष महत्त्व 
नहीं था। इंशाअल्लाखों का गय “बाजीगरी” की दृष्टि से लिखा 
गया था। लेखक का दावा धा-- 

“एक दिन बैठे-बैठे यह बात अपने ध्यान में चढ़ी कि कोई 
कहानी ऐसी कहिये कि जिसमे हिन्दी की छुट और किसी बोली 
की पुट न मिले, तब जाके मेरा जी फूल की कली के रूप से 


श्य६ | प्रबन्धपूर्णिसा. 


खिले | बाहर की बोली और गँवारी कुछ उनके बीच में न हं।। 
/हिन्दवीपन” सी न निकले और भाखापन भी न हो। बस जितने 
अले लोग आपस में बोलते-चालते हैं, ज्यों का त्यों वहीं डोल रहे 
ओर छोह किसी की न दे “7 

स्पष्ट है कि इस प्रकार की भाषा व्यवहार की भाषा नहीं हो . 
सकती थी । लल्लूलाल की भाषा के विपय में भी यही बात कही 
जा सकती है। उसमें परिडताऊपन, कथावाचक्पन और ब्रज- 
भाषापन की ऐसी खिचड़ी थी जिसने उसे एकद्स अव्यावहारिक 
बना दिया था। सदासुखलाल और सदल सिश्र ने अवश्य 
व्यवहार-योग्य चलती भाषा का नमूना तैयार किया था परन्तु 
परिडताऊपन ओर प्रान्तीय भाषा के सम्मिश्रण से वे सी बच नहीं 
सके थे | सुखसागर की खड़ी वोली उस ढंग की है. जिस ढंग 
की संस्कृत के परिडत काशी, प्रयाग आदि पूरब के नगरों में 
बोलते हैं यद्यपि मुशी जी' खास दिल्ली के रहनेवाले थे और 
उद के अच्छे कवि और लेखक थे, पर हिन्दी गद्य के लिए 
उन्‍होंने परिडतों की ही बोली ग्रहण की। "स्वभाव करके वे 
दैत्य कहलाये”, 'डसे दुःख होयगा”, “बहकानेवाले बहुत हैं”, 
इस प्रकार के प्रयोग उन्होंने बहुत किये हैं। रहे सदल सिश्र, 
उन्तकी भाषा में पूरबीपन बहुत अधिक है। “जो” के स्थान 
पर “जोन”, “माँ” के स्थान पर “महतारी”, “यहाँ” के स्थान 
पर “इहॉ”, “देखूँगी” के स्थान पर “देखौंगी” ऐसे शब्द 
बराबर मिलते हैं। इसके अतिरिक्त त्रजभाषा या काव्य भाषा के 
ऐसे-ऐसे प्रयोग जैसे “फूलन के” “चहु दिशि”, सुनि” भी 
लगे रह गये हैं। 

जेसा हम ऊपर कह चुके हैं, इनमें से किसी की परंपरा 
जहीं चली | आधी शताब्दी बीतत्े के बाद राजा शिवप्रसाद 
आर लक्ष्मणसिंह ने स्वतन्त्र रूप से दो नई शैलियों का अनु- 
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संधान किया | राजा शिवग्ससाद की भाषा में पहले “हिन्दीपन 
ही अधिक था, परन्तु धीरे-धीरे उसमें अरबी फारसी शब्दों 
की मात्रा बढ़ती गई। राजा लक्ष्मशर्सिह का लक्ष्य था ठेठ ओर 
विशद्ध हिन्दी जिससें संस्कृत कीं प्रधानता हो | संस्कृत महाकाव्य 
रघुवश” के अनुवाद के प्राक्कथन में उन्होंने कहा था--“ हमारे 
मत में हिंदी ओर उठे दो बोली न्यारी-न्यारी है| हिन्दी इस 
देश के हिन्दू बोलते हैं और उद्द यहाँ के मुसलमानों ओर 
फारसी पढ़े हुए हिन्द्रओं की बोलचाल है । हिन्दी में संस्कृत 
'के पद बहुत आते हैं, उद में अरबी-फारसी के। परन्तु कुछ 
आवश्यक नहीं कि अरबी-फारसी के शब्दों के बिना हिंदी न 
बोली जाय और न हम डस भाषा को हिंदी कहते हैं जिसमें 
अरबी-फारसी के शब्द भरे हों ।” 
फलत: दोनों गद्यकार अपनी-अपनी हठ पर अड़े रहे और 
जहा राजा 'शिवप्रसाद की भाषा और उद में लिपि के सिवा 
ओर कोई भेद नहीं रह गया वहाँ राजा लक्ष्मणसिह की भाषा 
इतनी संस्कृत गभित हो गईं कि वह एक दस अव्यावहारिक थी। 
यह परिस्थिति संबत्‌ १६३० ( १८७३ ईं० ) तक रही जब बाबू 
हरिश्चन्द्र ने “हरिश्चंद्र सेगज़ीन” के साथ व्यावहारिक हिंदी 
-की नीव डाली और लेखक निर्माण के द्वारा उसकी परंपरा 
स्थापित की | इससे पहले भारतेंदु कई नाठक लिख चुके थे, 
परन्तु तब तक भाषा-संबंधी किसी निश्चित सिद्धांत पर वे नहीं 
पहुँचे थे । 
भारतेदु ने प्रांतीय शब्दों ओर प्रयोग को एकदम तिलांजलि 
दे दी। पण्िडिताऊपन को भी उन्होंने दूर रखा। उन्होंने संस्क्त 
ओर अरबी-फारसी के ममेले से बीच का सार्ग पकड़ा। उन्होंने 
'इत्तने संसक्षत शब्द और फारसी-अरबी के शब्द आने दिये 
जिनसे भाषा में हिंदीपन बना रहता ओर वह इन भाषाओं 


श्ध्प प्रबन्धपूर्णिमा 


से अनभिज्ञ पाठकों को दुरूह न हो जाती। यह सचमुच कठिन 
काम था जिसमें सफलता का अथ था ऐसी भाषा का जन्‍म 
जिसकी उद़े से स्वतंत्र अपनी सत्ता हो। ऐसी भाषा गढ़ने का 
श्रेय भारतेंदु को ही मिला । उनके समकालीन लेखकों ने भाषा- 
संस्कार-संबंधी उनके महत्व को स्वीकार कर उस हिंदी पर, जिसका 
उन्होंने समाचार-पत्रों ओर परतकों की गद्य में प्रयोग किया, 
उनकी छाप देकर उसे “हरिश्चंदी हिंदी” कहा। आज की खड़ी 
बोली इसी हरिश्चंदी हिंदी का विकसित रूप है | 


भारतेदु ही पहली बार वाकक्‍्यों के रखने के ढंग में सफाई 
लाये। उनके पहले के लेखक सारे वाक्य एक में ही गुथते 
चलते थे, यह नहीं देखते थे कि वे गॉथ भी सकते हैं या नहीं । 
होंने संयोजक अव्यवों ओर विरासो का प्रयोग राजा लक्ष्मण- 
सिंह और राजा शिवप्रसाद से भी अच्छा किया । 


यही नही, पद्य के क्षेत्र में उन्होंने भाषा संस्कार की चेष्टा 
की ओर वे सफल हुए। भारतेदु को पद्म की भाषा के रूप में खड़ी 
बोली मान्य नही थी। वे त्रजभाषा के भक्त थे। उस समय काव्य 
की भाषा सें कई दोष आ गये थे। १--काव्यभाषा व्यवहार की 
ब्रजभाषा से दूर जा पड़ी है, २--उसमें चक्तवे, ठायो, करसाइल, 
इंठ, दीह, ऊनो, लोय जैसे रूढ़, अग्रचलित शब्दों का प्रयोग 
होता था जिससे वह सव-साधारण के लिए दुरूह हो गई थी 
३--सूरदास के समय से ही काव्य में प्रयुक्त भाषा को “तोड़ना- 
मरोड़ना” चला आता था। बिहारी, धनानर आदि कुछ ब्रज 
कवियों को छोड़ कर शेष ने शब्दों का तोड़-तोड़ कर उनका रूप 
ऐसा विकृत कर दिया कि उन शब्दों के मूल-स्वरूप तक पहुँचना 
ही असम्भव था। भारतेंदु ने इन तीनो दोषो को अपनी काव्य- 
भाषा से दूर कर दिया | इसी कारण उनके 
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आजु लौ जो न मिले तो कहा, हम तौ ठुम्दरे सब्र भाँति कहावें 

मेरो उराइनो है कछु नाहि सत्रे फ्ल आपने भाग को पावें 

जो हरिचद्र भई सो भई अब प्रान चले चरहं तासो सुनावे 

प्यारे जू ! है जग की यह रीति, ब्रिदा के समय सब्र कठ लगाबे 

जैसे चलती भाषा में लिखे छंद जनता की जिह्ला पर नाचने 
लगे | १६वीं शताव्दी के उत्तराधे की ब्रज भाषा कविता पर 
हरिश्चंद्र की भाषा, कविता शैली ओर प्रकाशन भंगिमा का बहुत 
अभाव है। 

परन्तु वाह्यांग ही नही, उन्होंने हिंदी साहित्य के अंतरंग में 
भी क्रांति कर दी। वह संक्रांतियुग में उत्पन्न हुए थे ओर अनेक 
प्रकार की प्राचीन परंपराओं और रूढ़ियों से वंधे हुए थे। उनके 
खंगारी और भक्तिपूर्ण कविताओं में रीति साहित्य और हिंदी- 
साहित्य की परंपरा ही मिलेगी, परंतु इसमें भी कोई संदेह नहीं 
कि भारतेंदु ने ही हमारे साहित्य को नये-तये विषयो की ओर 
उन्मुख किया । काव्य साहित्य में देशभक्ति रंजित और समाज 
सुधार गर्सित रचनाओं को प्रमुख स्थान देना इस बात को 
बतलाता है कि वह सामयिकता को पकड़ कर चले थे और 
उनका हृदय युग के साथ-साथ स्पंदन कर रहा है। उनके 
समय में युग बदल गया । देश में नईइ-नई भावनाओं का संचार 
हो गया था, परंतु काव्य और साहित्य प्राचीन पगदंडी पर 
ही चल रहे थे | उन्मुक्त वातावरण से उनका परिचय ही नहीं 
हुआ था । इसीलिए शिक्षित जनता साहित्य से दूर रहती थी। 
“हरिश्चंद्र ने इस परिस्थित को देखा-समका ओर साहित्य में 
अत्यंत साहस से उन समस्त नवीन विपयों का समावेश किया 
-जो शिक्षित समाज को प्रिय हो चले थे। उनका अपना दृष्टिकोण 
-भी अत्यंत विकसित ओर सुधारवादी था । जी शिक्षा के संबंध में 
चन्होंने कहा-- 
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पित पति सुत करतल कमल लालित लतलनना लोग 
पढ़ें गुनें सीखें सुने नासे सब जग सोग 
वीर प्रसविनी बुध वधू होइ दीनता खोय 
नारी नर अरधंग की साँचहि स्वामिनि द्वोय 


पड़ी ओर उन्होंने स्पष्ट रूप में कहा--- 


इस दुरवस्थ। से आत्ते होकर उन्होंने आये मग, आये संरक्षति के 


रचि बहु विधि के वाक्य पुरातन मांद्दि घुसाये 
शैव शाक्त वैष्णव अनेक मत प्रगट चलाये 
जाति अनेकन कही ऊँच अरु नीच बनायो 
खानपान सम्पध सबनि सों बीजि छुड़ायो 
करि कुलीन के बहुत ब्याह बल बीरज मारयो 
विधवा ब्याह निषेध कियो विभिचार प्रचारयो 


लिए व्याकुल् होकर परमात्मा से प्रार्थना की-- 


कहाँ गये विक्रम भोज राम बलि कर्ण युधिष्ठिर 
चद्रगुत चाणक्य कहाँ नासे करिके थिर 
कहाँ कज्षत्र सब भरे जरे सब गये किते गिर 
कहाँ राज का तोौन साज जेहि जानत है चिर 
कहँ दुर्ग सैन घन बन गयी धूरहि धूर दिखात जग 
जागो अरब तो खल बल दलन रक्नहु अपुनो आरयमग 


इस प्रकार यह सिद्ध है कि उन्होंने कविता को एक नये मारे 
पर खड़ा कर दिया। नीज देवी, भारत दुदेशा आदि नाढकों 
में लिखी कविताएँ, “विजय वैजयंती” आदि, उन्हें सचमुच 
क्रांतदष्टा कवि सिद्ध करती है । उन्होंने मम पर चोट करके भारत: 


को ललकारा था-- 
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सत्र भाँति देव प्रतिकूल होय एहि मासा | 
अत तजहु त्रीर्ब्र भारत को सब आसा॥ 
अब सुख सूरज को उदय नहीं इत हैहे। 
मंगलमय भारतयुव मस्तन है नेहे ॥ 
उन्होंने ही पहली बार “हाय भारत” कह कर पुकारा-- 
हाय वह भारत भुव भारी। सही विधिसों भई दुखारी ॥ 
हाय पंचनद, हा पानीपत । अजहेँ रहे तुम धरनि विराजत || 
हाय चितौर, निलञ्ञ वू भारी | अ्जहुँ खरी भारतहिं मेंभारी । 
त॒ममे जल बहि गंगा जम्ुना । बढ़हु वेगि किन उच्ल तरगा ॥ 
त्रोरहु किन भटि मथुरा कासी | धोवहु यह कलंक की रासी ॥ 
यह अचश्य है कि उन्हँनेि प्रकृति को किसी नये रूप में नहीं 
देखा, वस्तु वर्णन और उद्दीपन के प्रचलित रूप में भी उन्होंने 
प्रकृति का बहुत कस वर्णन किया, परन्तु इसमें कोई संदेह नहीं 
कि उन्होंने समाज के नये वदलते हुए रूप को देखा ओर अपने' 
युग को पहचाना । आज हिंदी कविता उन्हीं के दिखलाये हुये' 
पथ पर बढ़ रही है | 


३२, भारतेन्दु की भाषा-शैली 


- (१) भारतेन्दु पूर्वकाल की भापाशैली (२) भारतेन्दु की 
सामझजस्य उपस्थित करने की चेश , ३) मारतेन्दु की दो प्रिय शैलियाँ 
(४) भारतेन्दु की शैली उनके समसामयिकों के हाथ में (५) 
भारतेन्दु के नायकों की शैलियों और परवचर्ती नाटक साहित्य पर उनका' 
प्रभाव | 


भारतेन्दु पूरे काल में भाषाशैली के विपय में लोगों का 
दृष्टिकोश निश्चित नहीं था। प्रान्तीयता की प्रधानता थी। 
जो लेखक जिस प्रांत का होता, वह उसकी बोली से अपने गद्य 
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-को भर देता था। इस प्रकार भाषाशैली का निश्चित रूप कोई 
नहीं बन पड़ता था। लेखकों की भाषाशैलियों में बड़ा भेद्‌ 
रहता। इंशा, लल्लू लाल जी और सदल मित्र की भाषा शैलियों 
को देखने से यह बात स्पष्ट हो जायगी। इंशा की भाषा पर 
लखनऊ की बोली का प्रभाव है तो लललू जी की भाषा पर 
ब्रज की बोली का | इंशा लखनऊ में रहते थे, लल्लू लाल जी 
आगरे में । एक दूसरी बात यह थी कि इससे पहले गद्य का 
प्रयोग टीकाओं के लिए और परिडतों द्वारा मौखिक रूप से कथा 
के लिए चल पड़ा था | टीकाओं की भाषा परिडताऊ और शैली 
सस्क्ृत अन्वय के ढंग की थी। कथा-पाठ की शैली तो आज 
के परिडत-बर्ग में चल रही है ओर हम उसके रूप से भत्ती 
भाँति परिचित हैं | इस पंडिताऊ शैली की ओर भी परिडतों 
को बार-बार क्ुकना पड़ता था।-सदल सिश्र की भाषा के 
परिडताऊझपन को दृष्टि की ओर नहीं किया जा सकता। इस 
प्रकार हम देखते हैं कि इस समय हिंदी गद्य प्रांतीयता ,के मोह 
ओर संस्क्रत साषाशैली के ढंग के भाषा संस्कार ( परिडताऊपन ) 
के बीच में से गुल्ञर रहा था। इन दो महत्त्वपूर्ण बातों के 
अतिरिक्त एक बात यह भी थी कि उस समय तक पद्य की 
प्रधानता होने के कारण लेखक गद्य लिखते समय पद्म की ओर 
झुक जाते थे। संस्कृत-काव्य से परिचित लोगो को अलंकार 
प्रयोग, अलुप्रास, शब्दालंकारों के चमत्कार और समास के 
प्रति भी मोह था। कादस्बरी की भापा उन्हें अपनी ओर खींचती 
थी । उदूँ गद्य में भी इस समय मुसज्या और मुक्तफ्फा गद्य की 
प्रधानता थी । इसको देख कर हिन्दी में भी अन्त्यानुप्रास का 
प्रयोग प्रारम्भ हुआ। वैसे थोड़ी-बहुत तुकबंदी ( बाम्यखंडों 
अथवा वाक्‍्यों के अंत में तुक का प्रयोग) परिडत गय में 
चली आती थी। यह दोष राजा शिवग्रसाद ने दूर करना चाहा 
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परंतु वे असफल रहे | इसका कारण यह था कि सरकारी क्षेत्र 
में उनका प्रभाव चाहे जितना हो गद्य लेखकों मे उनका प्रभाव 
अधिक नहीं था | फल यह हुआ कि इन दोषों ओर शैलियों के 
साथ ही उनकी भी एक शैज्ली प्रतिष्ठित हो गई। इस उनकी 
शैज्ञी के भी अपने दोष थे--अधिक संख्या में उदू-फारसी 
शब्दों का प्रयोग ओर वाक्‍्यों की रचना उदें के ढंग पर। 
राजा साहब की इस शेली का विरोध भी खूब हुआ जिसने 
एक नई परिस्थिति उत्पन्न कर दी। हिंदी लेखकों का एक वर्ग 
संस्कृत शब्दों, संस्क्रत प्रयोगों ओर संस्कृत ढंग पर वाक्य-रचना 
की ओर मुड़ा। यह प्रनिक्रिया थी। इसके फलस्वरूप जिस 
भाषा का प्रयोग हुआ वह तत्ससगर्भित, साधारण बोल-चाल से 
दूर ओर क्लिष्ट थी । उससें मुहावरों का प्रयोग नहीं होता था 
ओर कहावतो का नाम भी नहीं। बोल-चाल के शब्द ग्रामीण 
समम कर दर रखे जाते। इस भापा-शैली के अतिनिधि राजा 
लक्ष्मणुसिह थ्रे। 

संक्षेप में, भापा ओर शेत्नी के सम्बन्ध सें यही परिस्थिति 
थी। रस पुष्टि के रूप में भाषा का प्रयोग वहुत ही कम हुआ था, 
वैज्ञानिक विपयों की ओर प्रवृत्ति ओर टेक्स्‍्टबुक सुसाइटी आदि 
के अनुवादों के कारण सरल सुबोध भापा-शैली ने जन्स अवश्य 
ले लिया था परन्तु उसका प्रयोग स्कूल कालेजों से बाहर नहीं 
हुआ था । बाहर के ज्षेत्र में प्रान्तीयता, परिडताऊपन, उद्-फारसी 
ओर संस्कृत शब्दावली मंडित भाषा ओर शैली का प्राधान्य था | 
प्रतिदिन के व्यवहार के शब्द ओर मुहाब रे उपेक्षित थे । 

भारतेन्दु ते सामझ्जस्य उपस्थित करने की चेष्टा की। उन्होंने 
बोल-चाल की भाषा को अपना लक्ष्य बनाया। इसीलिए उन्होंने 
ऐसी भाषाशैली की सृष्टि की जिसमें तत्सम शब्दों का अभाव 
था। जो तत्सम शब्द आते थे, वे चाहे फारसी के हों, अरबी के 
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हों या संस्कृत के, अपने विक्ृत रूप में तद्धव बन कर आते। 
इसके अतिरिक्त उन्होंने उन उद शब्दों का प्रयोग किया जो 
प्रतिदिन के व्यवहार में आकर हिन्दी-शब्द-कोप में सम्मिलित हो 
गये थे | शब्द-कोष-सम्बन्धी एक अत्यन्त संयत दृष्टिकोण को 
उन्होंने अपने सामने रखा । । 

भारतेन्दु ने जिसके सम्बन्ध में कहा हे--“हिन्दी नहं चाल 
से 6ली सन्‌ १८७३ ई०” बह भापा-शैली उनकी शुद्ध हिन्दी ही है। 
श्य्प४ इ० में भारतेन्दु ने “हिन्दी सापा” शीपक एक निवन्ध 
लिखा है. जिसमें उन्होने अपने समय की भापा-शैलियों पर 
विचार किया है और अपनी'दो प्रिय शैलियों का उल्लेख किया : 
(१) जो शुद्ध हिन्दी है--उन्होंने अधिकांश गद्य, विशेष कर 
अपने नाटको का गद्य, इसी शैली में लिखा। साधारण और 
सरल विषयो पर लेख लिखते समय भी उन्होने इसी शैली को 
अपनाया । परन्तु यह शैज्ञी उन्हें सब्वत्र मान्य नहीं थी। 
ऐतिहासिक और विवेचना-सम्बन्बी विचारपूर्ण और गस्भीर 
विषयों में इससे कास नहीं चल सकता था। ऐसे अवसरों पर 
कुछ अधिक तत्सम शब्द चाहिए चाहे वे किसी भाषा के हों । 
भारतन्दु ने तत्सम शब्द संस्क्रृत से लिए। उनकी दूसरी शैल्ली नं० 
२ वह है जिसमें सस्कृत के शब्द थोड़े है | 

परन्तु जब कोई लेखक तत्सम शब्दो का प्रयोग करना आरम्भ 
कर देता है तो वह ठोक-ठीक नहीं जानता कि डसे कहॉ जाकर 
रुकना हे। यही बात भारतेन्दु के सम्बन्ध में भी लागू रही। 
उनके कुछ लेख ऐसे भी हैं जिनमें संस्क्रत शब्द बहुत अधिक 
मिलते है । भारतेन्दु न राजा शिव्नसाद की फारसी-अरबीप्रवान 
भाषा चाहते थे, न राजा लक्ष्मणसिह की संस्क्रतप्रधान भाषा ही 
उन्हें प्रिय थी। उन्होने सामझस्य से आरम्भ किया परन्तु शीघ्र 
ही गयय उनके हाथ से निकल कर अन्य लेखको के हाथ में गया । 


आ 
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लाला श्री निवासदास, प्रतापनारायण मिश्र, बालकृष्ण भट्ट, 
बद्रीनारायण चौधरी “प्रेमघन” ने प्रचुर गद्य साहित्य उपस्थित 
किया और उपन्यास,-नाटक और निबन्ध साहित्य की रचना की । 
विषयों ओर रुचियो की विभिन्नता के अनुसार इनका गद्य भी 
भिन्न है। यह सब भारतेंन्दु मडली के लेखक कहे जाते हे परन्तु 
भारतेन्दु के गद्य की छाप होते हुए भी इन सबका गद्य अनेक 
रूपों मे स्वतन्त्र है। उदाहरण के लिए, श्री निवासदास के गद्य में 
उदे शब्दावली नहीं के बराबर है ओर सस्क्ृत शब्दों का प्राधान्य 
है परन्तु प्रतापनारायण मिश्र के लेखों मे सस्क्ृत और फारसी 
दानो प्रकार को श॒ब्दावज्ञी का समप्रयोग पाते हैं। उन्होने शैक्ती 
को सरस ओर सजीब बनाने की बड़ी चेष्टा की | इससे वे उदेँ 
शब्दावली को त्याग नहीं सकते थे । भट्ट जी बोलचाल के अधिक 
निकट रहते थे । चोवरी जी की भाषा सस्क्ृत के तत्सम शब्दों से 
भरी पड़ी है। उन्होने ही पहली बार संस्कृत के अध्ययन के 
आधार पर कला के अनुसार भापा को गढ़ना ओर उनके अपने 
शब्दों में अपनी शै्ञी को “सुडोल ओर सुन्दर” बनाना प्रारम्भ 
किया। अनुप्रास चमत्कार और ध्वन्यात्मक सौन्दर्य उनकी 
भाषा-शैज्ञी को उतवके समकालीन लेखको की भाषा-शैली के समक्ष 
विचित्र-सा बना देते हैं । 
इस प्रकार यह स्पष्ट हे कि भारतेन्दु के नई शेली चलाने 
( १८६३ ) के कुछ वर्ष बाद शैत्ञी उनके हाथ से निकल कर संस्कृत 
परिडतों तक पहुँच गईं थी। भाषा की आवश्यकताएँ भी बढ़ गई 
थी | वह अत्यस्त श घ्रता से श्रोढ़ हुई। भमारतेन्दु के अतिमकाल के 
लेखो से स्पष्ट है कि उनके समकालीन लेखकों की संस्क्ृतगर्भित 
भाषा का प्रभाव उन पर भी पड़ा ओर उन्होंने अविक-अधिक 
सरक्ृत शब्दों का अयोग किया | उन्होंने गद्य शैज्ञी की स्वाभाविक 
प्रवृत्ति को समर लिया था। उनके “नाथ्य रचना” शीर्षक लेख में 
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इसी प्रकार की संरक्ृत प्रधान शैली का प्रयोग हुआ है. । कदाचित्‌ 
इसका एक और भी कारण था | उनका विपय अत्यन्त गस्भीर 
था। उसमें संस्कृत के पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग आवश्यक था 
ओर ऐसी दशा में उनकी शैली न शुद्ध हिन्दी हो सकती थी, न ऐसी 
हिन्दी जिसमें तत्सम शब्दों का प्रयोग कम हो | इस लेग्छ से स्पप्ट 
है कि यदि भारतेन्द्र जी अधिक जीवित रहत तो उनकी गम्भीर 
और पग्रोढ़ साहित्यिक रचनाएँ इसी शेली में हातीं। भाषा को सरत्त 
करने की.प्रवृत्ति बुरी नहीं थी, ऐसी प्रवृत्ति ही हिन्दुस्तानी के मूल 
में रही है, परन्तु उसको बनाए रखना कठिन था | 

भारतेन्दु के नाटकों में शै्ञी का प्रयोग अनेक इृष्टिकोणां से 
हुआ है ओर परवर्ती रचनात्मक साहित्य पर उसका अभाव कम 
नहीं पड़ा है। भाषा कृष्ट न हो जाय, इस विपय में वे विशेष 
सतक है | इसके लिये जहाँ वे शुद्ध भापा की चष्टि से शुद्ध हिन्दी 
का प्रयोग करते हैं, वहाँ भावों की दृष्टि से वे अत्यन्त ग्रचलित 
भाव ही सामने रखते हैं ओर जहाँ पौराणिक कथाओ आदि को 
इंगित करना होता वहां वे यह ध्यान रखते कि थे जनप्रसिद्ध 
उनकी अधिकांश भाषा चित्रप्रधान है जिसमें उन्होंने अत्यंत 
सुन्दर चित्रों को बड़ी सफलता के साथ अकित किया हे--- 

सखी, सचमुच आज तो इस कदस्च के नीचे रंग बरस रहा 
हे | जेसी समा थेंधी है वैसी है कूजने वाली हे। झूलने में रंग- 
रंग की साड़ी की अद्ध-चन्द्राकार रेखा इन्द्रधनुब की छत्रि दिखाती 
है। कोई सुख से बेठी कूले को ठडी-ठडी हवा खा रही है, कोई 
गॉाँदी बॉघे, ल्ञॉग कसे पेंग मारती हैं, कोई गाती हैं, कोई डर कर 
दूसरी के गल्ते-गल्ले में लपट जाती हैं, कोई उतरने को अनेक सौगंध 
देती हैं, परन्तु दूसरी उसको चिढ़ाने को कूला और भी भोंके से 
अला देती हैं।” 

यही नही, उनकी शैत्ञी भाव के पीछे-पीछे चलती है। भावों 


है| 
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के उत्थान-पतन को प्रकट करने में वे अत्यन्त सफल हैं | इस गुण 
को रागात्मकता कहा जा सकता है। भावानुकूल शैली लिखने में 
उन्नीसवी शतावदी का कोई भी लेखक भारतेन्दु के जोड़ का नही । 
आधवेशपूर्ण स्थलों पर भारतेन्दु छोटे-छोटे वाक्यो का प्रयोग करते 
हैं. उनका गठन भी एक ही प्रकार का होता है। उनमें प्रवाह की 
मात्रा बहत रहती है। ऐसे स्थलो पर सरल शब्दों का प्रयोग करते 
हैं, प्रचलित उदे शब्दों को भी नहीं छोड़ सकते यद्यपि उनकी 
संख्या वहुत कम रहती है भाषा बोलचाल के अधिक निकट रहती 
है। सारे पद की गति अत्यन्त ज्षिप्र | साधारण वर्णनात्मक वाक्यों 
के साथ प्रश्नववाचक अथवा विस्मयादि बोधक बाक्तयों का प्रयोग 
अवश्य होता है। जहाँ इस प्रकार के वाक्य नहीं भी होते वहाँ 
प्रशनसूचक अथवा विस्मयादि सूचक कुछ शब्द अवश्य रखे रहते 
हैं। ऐसे स्थलों पर भारतेन्दु नये-नये सबोधन गढ़ते हैं और 
मुहावरों एवं अलंकारो का प्रयोग प्रचुरता से करते हैं | जहाँ लम्बे 
वाक्य का प्रयोग होता है वहाँ वे शिथिल्न होते हैं ओर वाक्‍्षयांशो 
में एक प्रकार की लय होती है। संक्षेप में, भाषा ऐसी होती हे जो 
ऐसे असयत अवसरो पर बोली जाती हे-- 
भूठे | झूठे | कूठे !! झूठे ही नहीं वरच विश्वासघात क्यो 
इतनी छाती ठोक और हाथ उठा-उठा कर लोगों को विश्वास 
दिया ? आप ही सब मरते चाहे जहन्नुम में पड़ते। भला क्या 
काम था जो इतना पचड़ा किया ? किसने यह उपद्रव और जल्ल 
मरने को कहा था ?” दु 
क्षोस के स्थलों पर भारतेन्दु साधु एवं गम्भीर भाषा का प्रयोग 
करते है। वाक्य साधारण वाक्यों से कुछ बड़े होते हैं तथा कही- 
कही कोई उद्धरण--विशेष कर किसी कविता का उद्धरण--उनमें 
मिला होता है । साथ ही चितना भी चलती रहती है। परन्तु 
भारतेन्दु करुण-रस और ' खज्भार-रस में सबसे अधिक सफल 
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हैं| करुण-रस के अक्सर उनके वाक्य अत्यन्त छोटे होते हैं। 
एक ही स|व की कई वाक्यो में पुनरुक्ति भी हो जाती है । भाषा 
सरल बोल-चाल की जिसमें न कहीं तोड़ मरोड़, कहीं कृत्रिमता । 
प्रत्येक शब्द शोक की व्यंजना करता है-- 

“हाय-हाय रे! अरे मेरे लाल को साँप ने सचभुच डस 
लिया ! हाय लाल ! हाय रे ! मेरे आँखों के उजियाले को कौन ले 
गया ! हाय गेरा बोलता सुग्गा कहाँ उड़ गया | बेटा ! अभी तो 
बोल रहे थे, अभी क्‍या हो गया ! हाथ मेरा बसा घर किससे 
जजाड़ दिया। हाय मेरी कोख में किसने आग लगा दी ? हाथ ! 
मेरा कल्लेजा किसने निकाल लिया । हाय ! लाल ! कहाँ गये ?” 

भारतेन्दु के भापा सयोग ओर विप्रल॑भ दोनों अवसरो के 
लिए अत्यन्त उपयुक्त है। परन्तु दोनों अवसरों पर प्रयुक्त शैलियों 
में भेद है | संयोग के अवसर पर शैली काव्यात्मक एव 
चित्रात्मक हो जाती है, तद्भव शब्दों के साथ-साथ संस्क्रत तत्सम 
शब्द भी आते हैं-- 

“अहा | इस समय जो मुझे आनन्द हुआ है उसका अनुभव 
ओर कौन कर सकता है। जो आनन्द चंद्रावली को हुआ है वही 
अनुभव मुझे भी होता है । सच है, मुग़ल के अजुग्ह बिना इस 
अकथ आनद का अनुभव ओर किसको है।” परन्तु विप्रलंभ 
शज्ञार के अवसर पर प्रयुक्त भाषा-शैल्ली में भाषा अधिक नीचे 
उतर आती है और उसमें ग्रान्तीय तथा बोलचाल के शब्दों का 

प्रयोग अधिक होता है| शैली आत्मासिव्यक्ति की ओर अधिक 
बढ़ती है ओर कभी अलापपूर्ण बन जाती है। मुहावरों-कहावतो 
ओर कविता के उद्धरणों का प्रयोग विशेष रूप से होता है-- 
. प्यारे, अपने कनौड़े को जगत की कनौड़ी मत बनाओ | 
नाथ, जहाँ इतने गुण सीखे वहाँ प्रीति निवाहना क्‍यों न सीखा ? 
हाथ, मभधार में डुबा कर ऊपर से उतराईं माँगते हो, प्यारे सो 
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भी दे चुकी; अब तो पार लगाओ | प्यारे, सत्र की हद होती है । 
हाय ! हम तड़पे और तुस तमाशा देखो। जन-कुट्ठुम्व से छुड़ा 
कर यों छितर-वितर करके वेकाम कर देना यह कौन-सी बात है । 
हाय ! सबकी आँखो में हलकी हो गई | जहाँ जाओ वहां दुर-दुर, 
उस पर यह गति | हाय | “सामिनी ते भौंडी करी, -मानिनी तें 
मौंडी करी कोड़ी करी हीरा ते, कनोड़ी करी कुल ते ।” 
३३, प्रेमचंद की कहानियाँ 

( १ ) भूमिका ( २) उनकी कहानिंयो मे भारतीय संस्कृति की रक्षा 
काप्रवत्न (३) प्रेमचद की कहानियो के अनेक वर्ग--सास्कृतिक कहानियों, 
: ऐतिहासिक कहानियाँ, राष्ट्रीय कहानिया, सामाजिक कहानियाँ, जन 
आन्दोलनो-सम्बन्धी कहानियाँ, गाँव और नारी की कह्यनियों ( ४) प्रेमचद 
की कहानियों में समाज सुधार (५) प्रेमचंद का मानव प्रकृति का 
अध्ययन ( ६ ) प्रेमचद की कहानी का “आदशन्सुख याथाथवाद” 
( ७ ) प्रेमचंद की कहानियों का विश्लेषण । 

प्रेमचन्द्र ने हिंदी साहित्य को ढाई-तीन सी कहानियाँ दी हैं । 
इन कहानियों में उन्होंने जीवन की अनेक समस्याओं पर प्रकाश 
डाला है ओर समाज, राष्ट्र और व्यक्ति के अनेक अंगों को 
स्पश किया है। यदि हम उनकी कहानियों को कला की दृष्टि से 
देखे तो भी हम अनेक प्रयोग पायेगे। उन्होने पूर्व ओर पश्चिम की 
विभिन्न शैलियों की हमारे सामने उपस्थित किया है और अनेक 
स्थान पर अपनी मौलिकता का परिचय भी दिया है । प्रेमचन्द की 
कहानियो की संख्या इतनी अधिक है, उनकी कहानियो का क्षेत्र 
इतना विस्ती् है ओर उनके कला का ग्रयोग इतने बहुसंख्यक हें. 
कि उन पर संक्षेप में विचार करना कठिन हो जाता है| 

सबसे पहली बात जो प्रेमचन्द की थोड़ी ही कहानियो को 
पढ़ने के बाद पाठक को स्पष्ट हो जाती है वह यह है कि 
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प्रमचन्द भारतीय -संस्कृति से अच्छी तरह परिचित हैं। वे जानते 
हैं हमारी सस्क्ृति का हृदय कहाँ है ओर उससे जो जीवनवाराएँ 
निकलती हैं; वे किस ओर बहती हैं । भारतीय संस्कृत्ति की एक 
विशषता यह है कि उसने देह से अधिक आत्मा पर वल दिया 
है; उसका आधार आत्यात्मिक है, भौतिक नहीं। प्रमचन्द्र इस 
बात को जानते थे। इसीलिए उनकी रचनाओं में देंबीगुणा की 
प्रधानता है। वे हमें एक बार सौतिकता से हटा कर आध्यात्मिकता 
की ओर ले जाते है । इस प्रकार प्रमचन्द्र का एक सांस्कृतिक 
सन्देश है जो उनका रचना पर भारतीयता की छाप लगा देता है । 
पश्चिस ने जहाँ हमारे सामने ज्ञानविन्नान के अनेक सार रखे 
वहाँ उसने हमारी आत्मा का रस चूस लिया | हम धारे-बीरे पुराने 
आदर्शा से हूट गए। हम इस समय संक्रांतिकाल में है । यदि 
इस युग में हम अपने ग्राचीन महत्‌ आदशां को अपनी आँख की 
ओठ कर देते हु ओर पश्चिम के दिखाये हुए साय पर अधे 
की तरह बढ़ते चले जाते है तो हमारा भविष्य निश्चय ही काला 
है । प्रेमचन्द ने इस सत्य को हमारे सामने रखा है ओर हमें 
चेतावना दी है । उन्हें प्रत्यक्ष उस बात से असन्नता होती है जो 
उन्हे पुराने सांस्कृतिक आदर्शा को स्पष्ट करने का अवसर देती 
है । उन्होने भौतिकता को स्वीकार करते हुए आध्यात्मिकता से 
हाथ नही धो लिया वरन्‌ इन दोनो सीकाओ के बीच का मांगे 
. निकालने की चेष्टा की । 

प्रेमचन्द्र की कहानियो के अनेक बगे किए जा सकते हैं । 
इनमें एक वर्ग उनकी सांस्कृतिक कहानियों का भी होगा । इस 
प्रकार की कहानिया मे हम उनकी ऐतिहासिक कहानियो को भी 
गिन सकते हैं। प्रेमचन्द को प्रतिभा ऐतिहासिक कहानियों में 
दिलचरपी नहीं लेती थी। भारतीय इतिहास का उनका इतना _ 
अच्छा अध्ययन भी नही था, जितना “प्रसाद” का। प्रसाद जब 
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कोई ऐतिहासिक कहानी लिखते थे तो उस विशेष काल के 
सम्बन्ध में सूक्ष्म खोज करते थे जिसका सम्बन्ध उनकी कहानी 
से होता ओर उस काल की ससर#ति के बिखरे हुए तत्त्वो को 
कहानी का रूप देकर हमारे सासने रखते थे। वे न कोई 
सांस्कृतिक संदेश देना चाहते थे और न कोई भौतिक संदेश । 
वे उस काल की संस्कृतिमात्र का चित्र हमारे सामने रख कर 
अलग हो जाते थे । उनका ध्यान विशेष वातावरण और विशेष 
मनोविज्ञान पर रहता था-। प्रमचढ इन सब बातों की ओर ध्यान 
ही देते थ | उन्होने ऐतिहासिक-कहानियोँ इसलिए लिखी कि वे 
भारतीय ससस्‍्कृति की विशेषताओं को हमारे सामने उन्ही के द्वारा 
रख सकते थे | उन्होने हमारे इतिहास के ऐसे प्रष्ठो को ही चुना 
जो हमें विशेष सांस्कृतिक शिक्षा दे सकते थे। उनकी अधिकांश 
कहानियाँ राजपूतों, मराठो, ठाकुरों की कहानियों हैं जा बात पर 
जान देते थ, देश-प्रम जिनका इश्वरमंत्र था, जो शरणागत की 
रक्षा के लिए सदा तत्पर रहते थे, फिर चाहे बह उनका शत्र ही 
क्यो न हो । उन बीरो की स्तलरियाँ बलिदान की सूर्ति हुआ करती 
थीं। अपने सतीत्व की रक्षा करने के लिये वे जलती हुईं आग मे 
कूद पड़ती थी | रण से भागे हुए पति के लिए' उनके द्वार बन्द 
थें| इस प्रकार की सभी कहानियों में चाहे नायक पराजित 
हो चाहे कहानी ठुखांत हो परन्तु भोतिक शरक्ति के आगे 
आध्यात्मिक शक्ति कही नहीं कुकती। देह के ऊपर आत्मा 
तलवार के ऊपर ग्रेस और पाप के ऊपर पुण्य की महत्ता स्थापित 
करना प्रेमचंद का ध्येय था| यही भारतीय संस्कृति का बीजमन्र 
भी है। 
राजपूतकाल के सिवा प्रेमचंद ने उत्तर-मुगलकाल ओर पूरब 
अग्रजकाल पर भी कहानियाँ लिखी हैँ । इन कहानियों में उन्होंने 
हमारे सांस्कृतिक पतन के चित्र दिये हैं और समाज के धुनों की 


२०२ प्रबन्धपूर्णिमा 


ओर इशारा किया है। उनके इन कालों की कहानियाँ राजपूतों 
की कहानियों के संदेश को और भी जगमग बना देती हैं 
जहाँ एक ओर राजपूत योद्धा अपने राजा के लिये और अपने 
देश के लिए प्राणों का उत्सग करने में भी घिलंब नहीं लगाते 
वहाँ अवध की नवाबी के विलासतापूर्ण दिनों में मिजा और 
सैयद अपने बादशाह को अपनी आँखो के सामने बंदी हुआ 
देख कर भी उत्तेजित नही होते, यद्यपि थे शत्तरंज के बादशाह पर 
जान दे देते हैं । 

प्रेमचंद की दूसरी कहानियाँ बे हैं जिन पर ऊँचे दरजे का 
गहरा स्थानीय रंग है । जिस स्थान और जिस समाज का वह 
चित्रण करते हैं वह हमारे सामने, जीवित हो जाता है। प्रेमचंद 
की इस प्रकार की कहानियों के हम दो भाग कर सकते हैं-- 
(१) सध्यवित्त नागरिक के घरेलू जीवन की कहानियों, 
(२) गाँव की कहानियाँ | एक तीसरे प्रकार की कहानियाँ उनकी 
वे कहानियों हैं जिनका सम्बन्ध मजदूरों से है परन्तु उन्होंने 
मजदूर-वर्ग का चित्रण कहानी से अधिक कही अच्छा उपन्यास 
सें किया है । 

प्रेमचंद से पहले जो कहानियों लिखी जाती थी उनमें कल्पना 
का रंग सत्य के रग से कही गहरा रहता था। वे अधिकत: 

गरिक जीवन से सम्बन्ध रखती थी परन्तु उनका उद्देश्य 

समाज-सुघार होता था। जीवन के भीतर पैठने की कोई चेब्टा 
नही होती थी और सामाजिक विकारों को मनोविज्ञान का विषय 
बनाया जाता था । प्रेमचंद जब क्षेत्र में आये तब उन्होंने पहले 
पहल ऐसी कहानियाँ लिखी जिनका विषय समाज-सुधार था | 
वें आयंसमाज के घमे-सुधार से प्रभावित भी थे। इस क्षेत्र में 
भी उत्तकी कहानियों अन्य कहानियो से विशिष्ट हैं। शीघ्र ही 
उन्होंने अपनी दृष्टि मनोविज्ञान से हटा कर ससाज-सुधार पर 


, हिन्दी साहित्य २०३ 


डाली । उन्होने मध्यवित्त लोगों और उत्तसवित्त लोगों के 
मानसिक, आध्यात्मिक और आर्थिक संघर्पा के यथाथे चित्र 
उपस्थित किए। प्रतिदिन के साधारण जीवन में मनोवैज्ञानिक- 
तत्त्वो की खोज करने बाली दृष्टि उन्होंने पाई थी। उनसे पहले 
घरेलू जीवन में मनोविज्ञान की स्थापना नहीं हुईं थी यद्यपि 
मनोविज्ञान कहानी का विषय बन गया था | 

प्रेमचंद का सबसे अधिक मोलिक क्षेत्र भारतीय गाँव था । 
प्रेमचंद से पहले देहाती जीवन की कहानियों नही लिखी गई थी । 
देहात का जीवन भी किसी कहानी का विपय हो सकता है-- यह 
कदाचित्‌ किसी लेखक ने नहीं सोचा था। प्रेमचंद ने इस क्षेत्र 
को अपनाया और उन्होने इसका इतना अध्ययन किया कि और 
लोग उनके पदचिह्ों पर सीन चल सके | आज यदि हस चाहें 
कि एक विदेशी हेसारे देश से भलीभॉति परिचित हो जाय तो 
हम प्रेमचंद की कहानियो को छोड़ कर उसे क्या देंगे? भारत 
की नाड़ी कहाँ दुख रही है ?--यह उनके सिवा और किसने 
अधिक समझा है | भारत का सच्चा प्रतिनिधि उसका किसान 
है ओर प्रेमचंद की कहानियों में उसका सच्चा रूप हमें मिलेगा | 
प्रेमचंद की देहाती कहानियों को हमें कला और विषय दोनों 
की दृष्टि से देखना होगा। देहाती किसान की भौतिक और 
आध्यात्मिक कठिनाइयाँ क्या हैं, ज़मीदार, महाजन, पुलिस और 
पटवारी--इन सबके बीच में वह किस तरह पिस जाता है; 
सासाजिक परंपराएँ उसे क्या कष्ट देती हैं ओर स्वयम्‌ उसके 
पराजित भाव किस प्रकार उनके मन में विष की बेल बो देते हैं; 
वह केसे उन कष्टों को सहता है और ईश्वर विश्वास के सहारे 
अपनी नाव पार लगाना चाहता है; किस प्रकार अन्त में जैसे 
सारी अरकृति उसके विरुद्ध हो जाती है--जहाँ पानी का एक छींटा 
काफी होता, वहाँ प्रलय के बादल टूट पड़ते हैं या आकाश तॉबे 
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की तरह तपता है और एक बेँद पानी नहीं देता। अनाबृष्टि है. 
बाढ़ है, ओला पाला है; फिर पशु हैं जो आँखें बचते ही पकी 
खड़ी खेती चर जाते हैं और अन्त में परस्पर की इंष्यो और द्वेष 
से उसके महीनों के परिश्रम पर पानी फिर जाता है। किसान 
इन सभी भौतिक बाधाओ से लड़ता है ओर एक दिन अन्त में 
हार कर अपना ईश्वर विश्वास भी खो देता है। प्रेमचद ने इन 
सभी परिस्थितियों में किप्तान का चित्रण क्रिया है। मनुष्य की 
आध्यात्मिक विजय यही है कि वह महान अदृष्ट विरोधी 
शक्तियों से अंत तक लड़ता है ओर उसकी हार अवश्यम्‌ृभावी 
होने पर भी हम उसकी आत्मा की महानता के कायल हो 
जाते हैं । 

इस कहानियो के विरुद्ध यह कहा जा सकता है कि उनके 
लेखक का क्षेत्र संकी्ण हो जाता है ओर गाँव, वगे-विशेष एवं 
स्थान-विशेष से परिचित पाठक के लिए ऐसी कहानियों का महत्त्व 
ही नही रह जाता क्‍योंकि उसे उनमें आनन्द नहीं आ सकता । 
एक हद तक यह बात ठीक हो सकती है ओर प्रेमचन्द्र से छोटे ' 
कलाकार के हाथ में इस प्रकार की कहानियों का अधिक महत्त्व 
नही होता परन्तु प्रेमचंद ऊँचे कलाकार हैं। वे यह जानते हैं 
कि कहानी में विश्वव्यापी मनोवैज्ञानिक तत्त्वों को किस ग्रकार ' 
स्थापित किया जाता है । उनकी प्रत्येक देहाती या घरेलू कहानी 
के मूल में मानव जीवन और मानव प्रकृति के ऐसे तत्त्व हैं जो 
सब स्थान ओर सब वर्गो के मनुष्यों के लिए एक ही रहते हैं। 

उन्होंने स्थानीय और समसामयिक घटनाओ को ऊँचे मनो- 

वैज्ञानिक सत्य और ऊँचे आदर्श को स्थापित करने का साधन 
बनाया हे | उतकी कहानी में देहात और घर वीथिका मात्र है। 
साधारण सनुष्य की दृष्टि सें प्रतेदिन के जीवन की धाराएँ 
एक विशेष स्थान और समय तक सीमित रहती हैं परन्तु 


हिन्दी साहित्य . २०४ 


चिन्तनशील कलाकार उन घटनाओं के पीछे छिपे हुए मनोंभावों 
पर विचार करता है और उनमें ऐसे विश्वजनीन कारणो की 
स्थापना करता है जो समय और स्थान की सीसा से ऊपर उठे 
हुए होते हैं। अधिकांश समालोचक प्रेमचद्‌ की घरेलू और 
देहाती कहानियो को घर ओर देहात तक सीमित समझ कर 
भूल करते हैं. । वे उनके पीछे छिपी हुईं विराट मानवीयता और 
विश्वजनीनता को नहीं देखते । 

एक ओर महत्त्वपूर्ण बात जो हमें प्रेमचद में मिलती है बह 
उनका मानव प्रकृति का गहरा अध्ययन है। डसे दूसरे शब्दों में 
हम मनोविज्ञान कह सकते हैं। यही मनोविज्ञान प्रेमचंद का बल 
है । मनुष्य एक ही तरह की घटना से किस तरह पसावित होता 
है ! सुख दुख, हर्प-शोक, ईरष्या-द्वेष, प्रेम-पृणा आदि प्राकृतिक 
समनोभावों को मनुष्य अपने का्रकल्ााप में किस प्रकार प्रकट 
करता हे--ये सब वात मनाचिज्नान से सम्बन्ध रखती हैं। अपने 
विशेष व्यक्तित्व के कारण एक मलुष्य दूसरे सनुष्य से अनेक 
बातो में अभिन्न है। यही कारण है कि कहानी को विश्वजनीन 
बनाने ओर उसमें ऊँचे तत्त्वा की स्थापना करने के लिए कहानी- 
कार मनोविज्ञान का आश्रय लेता है। प्रेंमचन्दर की कहानियाँ 
मनोवैज्ञानिक तत्त्वोंसे भरी पड़ी हैं। 

मनोविज्ञान पर आश्रित होने के कारण ही प्रेमचंद की 
कहानियों में य्थार्थवाद को विशेष स्थान मिला हे, उनका 
इृष्टिकोश ओर जीवन के सम्बन्ध सें उनके विचार भले ही 
यथाथबादी हो । यही कारण है किहस उत्तकी कहानिया और 
पात्रों को अ्तिदिन के सावारण जीवन में पा सकते हैं । परन्तु 
यदि हम ध्यान से देख तो प्रेमचद अपनी प्रत्येक कहानी के अंत 
में यथाथवाद से दूर हट जाते है| उनकी अधिकांश कहानियों 
का अंत एक विशेष नेतिक दृष्टिकोण को उपस्थित करता है। 
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उनकी घारणा कदाचित्‌ यह जान पड़ती है कि प्रत्येक भले काम 
का फल भला होता है| अंधकार पर ज्योति और पाप पर पुर्य 
की विजय होती है। हम जिस जीवन से परिचित हैं उसमें 
साधारणतः ऐसा नहीं होता । प्रेमचंद कहानी के अंत में अपने 
प्रधान पात्र को सुधार देते हैं और दुखांत की ओर जाठी हुई 
कहानी को सुखांत बना देते हैं। यथाथंबादी प्रेमचंद को यही ' 
उपालंभ देते हे | परन्तु यदि हम प्रेमचंद्र की सब कहानियों का 
सूक्म अध्ययन करें तो हमें यह स्पप्ट हो जायगा कि प्रेमचंद 
की अधिकांश कहानियों ऐसी हे जिनमें अंत किसी दूसरी प्रकार 
से नहीं हो संकता ओर वह अत्वाभाविक नही लगता | यदि दोष 
किसी का है तो वह प्रेमचंद के मूलतः आदर्शावादी दृष्टिकोण 
का है जिसके कारण वे जीवन में से ऐसी परिस्थितियाँ चुनते हैं: 
जिनका अंत सुखमय हो। वे अपने चरिचत्र-चित्रण और कथा- 
बस्तु में यथाथेवादी ढें परन्तु दृष्टिकोश में आदर्शवादी | फिर 
भी प्रेमचंद की अनेक कहानियों ऐसी हैं. जिनमें उनकी सुधारक 
प्रवृत्ति के दर्शन होते है और इसी कारण इस प्रकार की कहानियों 
का अव कुछ अग्राकृतिक हो जाता है । ऐसा जान पड़ता है कि 
कहानीकार अपनी कहानियों के द्वारा कुछ विशेष नेतिकतत्त्वों का 
प्रतिपादन करना चाहता है। कला की दृष्टि से यह वांच्छनीय 
नही हैं । 
प्रेसचंद की कहानियों से उनकी कला के विकास-क्रम और 
विषय-विभाग के अनुसार कितने ही भेद क्रिये जा सकते हैं। 
विकास-क्रम के अनुसार उनकी कहानियाँ ३ वर्ग में बेंटेंगी-- 
(१) भारम्भ की वे कहानियाँ जिनमें घटनाचक्र और 

साम्यिकता की भ्रधानता है, कोई मूल विचार लेकर लेखक आगे 
नही बढ़ता | प्लॉट ही सब कुछ है, वीजबिचार और चरित्र- 
चित्रण गौण हे । इन कहानियों में बुरे का भला बुरा है, मले का 
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भला | पलड़ा सदा वराबर रहता है। यह्‌ स्पष्ट है कि यह 
वास्तविकता नहीं है । 

(२) (अ ) चरित्रप्रधान ओर आदश प्रधान कहानियॉ-- 
बास्तव में पूर्णतः चरित्र-प्रधान कहानियों ग्रेमचंद ने अधिक नही 
लिखी हैं | वे कला में डपयोगिता का मिश्रण आवश्यक सममते 
थे। इन कहानियों में बहुधा आदर्श चरित्रचित्रण को ढक लेता 
है। इन कहानियो के शीपको से ही उर्नकें विषय का पता लग 
जायगा जैसे “माता का हृदय” “स्वर्ग की देवी | 

(आ) विचार-प्रधान और चरित्रमूलक आदशात्मक 
( सुधारात्मक ) भावनामंडित कहानियों । लेखक ससाज की 
प्रत्येक कुरीति को लेता है और कम, करुणा, मनुष्यता आदि का 
सहारा लेकर उनका परिहार करता है जैसे “सत्री और पुरुष”, 
“दिवाला” “तेराश्यशीला”, “उद्धार” | प्रेमचंद की सुधारात्मक 
भावना सहारे के लिए अतीत की ओर देखती है, पश्चिम से 
हटती है ( देखिये “शांति” )। 

( इ) घटना-संडित कहानियों जिनमें ऊपर की ग्रवृत्तियों के 
होते हुये भी घटनाचक्र की प्रधानता है जैसे “शूद्र”, “आधार”, 
“लिर्या सन, ८ कीशल 

(ई ) चरित्र-प्रधात ओर संघर्ष ( अंतहन्द )। प्रधान 
कहानियों ऐसी कहानियाँ कम हैं जेसे “हुरगां का मन्दिर”, “डिक्री 
के रुपये”, “इदगाह”, “मो”, “घरजमाइ”, “नरक का मांग 
इन कहानियो में प्रेमचंद्र वराबर आदशे से यथाथ की ओर बढ़े 
जा रहे हैं। फिर भी सभी कहानियों सुखांत हैं केवल कुछ को 
छोड़ कर जैसे “शांति” जिसमें विवाह को विद्ु बना कर 
चित्रण है । 

(ड) ऐसी कहानियाँ जिनमें चरित्र-चित्रण के साथ 
प्रभावात्मकता पर भी ध्यान रखा गया है ओर कहानी को अत्यन्त 
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कलात्मक रूप देने की चेष्टा की गई है | म्लॉट कम है, या हे ही 
नहीं । फिर भी प्रेमचद न आत्मह॒त्या को छोड़ पाते हैं, न सुधार 
भावना को, जैसे “घासवाली”, “घिक्कार”, “कायर”, “पूस 
की रात । - 

(३ ) इन्हीं कहानियों का विकसित रूप वें- कहानियों हैं जो 
“कफन और अन्य कहात्तियों? शीषेक से सग्रहीत हैं। इनमें 
लेखक आदर्शवादियों की पंक्ति से निकल कर वस्तुवादियों की 
पंक्ति सें आ बैठा है।“कलत्ना उपयोगी हो” यह विचार दूर हो 
गया है, परन्तु कहानी समाज का ममस्थल पर नग्न चित्रण के 
कारण ही चोट करती है। ् 


३७, हिन्दी साहित्य पर विदेशी प्रभाव 


(१ ) भूमिका (२) मसंस्लिम संस्कृति की विशेपताएँ और संत- 
साहित्य पर उनका प्रभाव (२) मुस्लिम सूफी-साहित्य (३ ) रीति 
काव्य के कवियों पर फारसी प्रभाव ( ४ ) बंगाली उपन्यासों के अनुवाद 
ओर उनका प्रभाव (५४) अंग्रेजी साहित्य का द्विवेदी जी और छायावादी 
काव्य पर प्रभाव ( ६ ) आधुनिक हिन्दी-कथा पर यूरोपीय कथा साहित्य 
का प्रमाव ( ७ ) इतने प्रभ वो के होते हुए भी हिन्दी ने अपनी मौलिकता 
बनाये रखी है | ष 

१६वीं शताब्दी के आरम्भ में एके नई संस्कृति की दृष्टि भारत 
पर पड़ी । धीरे-धीरे उसने अपनी राजनैतिक शक्ति द्वारा अपनी 
नीव हिन्दी प्रदेश में जमा ली | लगभग उसी समय हिन्दी भाषा 
का जन्म हुआ था ओर साहित्य भी बहुत थोड़ा बन पाया था। 
पहले नवीन संस्कृति ओर उसके साहित्य का प्रभाव हिन्दी पर 
नहीं पड़ा परतु समय बीतने पर धीरे-धीरे यह प्रभाव पड़ने 
ज्ञगा | पहले विदेशी फारसी-अरबी स्रापाओ का प्रभाव पड़ा, 
संस्क्रत ओर साहित्यमूलक विशेषताओ का बाद में। चंद के 
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सहाकाव्य रासो में फारसी शब्द बहुत से मिलते हैं परन्तु उसकी 
आत्मा पूरी तरह भारतीय है | उनके काव्य का रूप, रंग, 
गठन सब संस्कृत सहाकाठ्यों की रूपरेखा पर हृढ़ किया गया 
है । रासो की रचना के ६० वर्ष बाद के दिल्‍ली के अमीर खुसरू 
की कविताआ में हमें पहले-पहल मालूम होता है. कि अब मुस्लिस 
संस्कृति रंग लाने लगी है | + 
मुस्लिस संस्कृति की कई विशेषताएँ थीं। वह ऐकेश्वरवादी 
थी। वह फक्‍्कड़ी जीवन, ऐशो-आराम और विजल्ञास पर कुर्बान 
हो रही थी | उसमें एक ऐसा दल था जो अपने को सूफी कहता 
है और जिसके आत्मा-परमात्मा-संवंधी विचार वेदान्त के 
समान थे। यह दल भावात्मक ग्रक्रियाओं द्वारा परमात्मा की 
प्राप्ति के लिए साधना करता था। प्रेम! और विरह” इसकी 
साधना के प्रधान अंग थे। हिंदी साहित्य पर सबसे पहले 
प्रभाव दूसरी विशेषता का पड़ा। अमीर खुसरू ने मुकरी, 
पहेली, रेखता जैसी चीजे लिखी जिन्हें हम “सनोरजन काव्य! 
कह सकते हैं| परन्तु विजित हिन्दुओं के तत्कालीन साहित्य 
सें इस प्रकार के मनोरख्नन के चित्र नहीं दिखलाई पड़ते। 
इसका कारण है कि इसी समय भक्ति के आन्दोलन का सूत्रपात 
हो गया | यदि यह आन्दोलन डठ खड़ा न होता तो अवश्य ही 
हिंदी-साहित्य शासकों की सस्ती भावुकता का शिकार हो गया 
होता जैसे इस आन्दोलन के शिथिल होते ही हो गया। यह 
आंदोलन आत्मरक्तामूलक था और इसकी भित्ति पौराणिक 
घर्म पर रखी गई थी । जब तक इसमें बुद्धिवाद की प्रधानता 
रही तब तक वह इस्लामी भावनाओं से प्रभावित नहीं हुआ 
ओर बाद में जब भावुकता के कारण इसके साहत्य ने इस्लामी 
रड् पकड़ा तब भी इस पर वहुत कम पभाव पड़ा। मुणलों के 


समय तक जमता में मुस्लिम मनोचृत्ति बहुत कुछ घर कर गई 
१४ 
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थी | वह भी विल्लासी हो गई थी। धर्म ने रघज्लीला रूप ग्रहण 
कर लिया था। धीरे-धीरे इस विज्ञासी मनोवृत्ति ने भक्ति को 
निगल लिया | पहले जो विल्लाससाव अंश रूप से भक्ति-साहित्य 
में राधा-कृष्ण की प्रेम क्रीड़ाओं के चोले में घुस आया था, बह 
वासन अब तीन डंग में साहित्य के सारे संसार को नाप गया 
ओर कला के दूसरे लोकों में भी जा पहुँचा | इस प्रकार हिन्दी 
साहित्य के रीतिकाल का जन्म हुआ | 

रीतिकाल के कवियों ने फारसी कवियों की विरह-वर्णन- 
संबंधी अतिश्योक्तिपूर्ण शैली को अपना लिया प्रेमी की ऋृशता, 
उसके खून के ऑसू , माशूक, (श्रेमिका ) की वेबफाई के ग्रति 
उपहासजनक गिलेशिकवे--फारसी साहित्य की यह सम्पत्ति 
कुछ इसी रूप में, कुछ बदले रूप में हिन्दी मे भी आ गई। यह 
अतिरजित कल्लुषित प्रेममावना तीन शताब्दियो तक हिन्दी के 
गले मढ़ी रही । वर्तेमान हिंदी साहित्य ने एक बार फिर सुस्लिस 
वैसव के चिह्न प्याले, सुराही ओर शराब को अपनाया है परन्तु 
इस बार प्रच्छुन्न रूप में । उस पर आध्यात्मिक रूपक के आरोप 
की चेष्टा की गई है । 

सुसलमान संस्कृति की दूसरी विशेषता सूफी भावना ने हिंदी 
साहित्य को बिशेष रूप से प्रभावित किया | स्वय सूफी मुसलमानों 
के साहित्य के विषय में तो कुछ कहना ही नहीं हो सकता, परतु 
संत-घाहित्य का एक बड़ा भाग सूफी भावनाओ से प्रभावित 
है। इसके अतिरिक्त कितने ही हिन्दू सूफियों की कविताएँ 
भी हमारे साहित्य की स्थाई सम्पत्ति हैं। मुस्लिस संस्कृति की 
ऐकेश्वरवादी भावना का प्रभाव हमें संत-साहित्य के रूप में 
मिलता है । 

५ झैसलसान-साहित्य फारसी-साहित्य और उससे प्रभावित 

उद-साहित्य के दो रूपों में हिंदी-प्रदेश में विकसित हुआ। 
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इसमें भावना की प्रधानता थी। अतिरंजित विरहवर्णन का 
उल्लेख ऊपर हो चुका है। जीवन के प्रति इसका दृष्टिकोण 
नेराश्यपूर्ण था परन्तु इसकी कथा-कहानियों में घटना-बैचित्न्य 
कम नहीं होता था। सूफी कवियो के हिंदी-प्रबंध-काव्यो और 
प्रारम्भिक हिंदी उपन्यासों पर घटना-प्रधान आश्चय-मूलक 
फारसी कथाओ का प्रभाव लक्षित हे। १६वीं शताब्दी के 
आरम्भ में उदूं में गद्य का विकास हो चुका था, दिल्‍ली और 
लखनऊ की शैलियों वन चुकी थी, अलिफलैला के ढन्ञ के 
उपन्यास काफी सात्रा में लिखे जा चुके थे | इनकी काव्यशैत्ती, 
इतिबृत्तात्मकता और एयारी तिलिस्मी वातावरण ने चंद्रकांता 
संतरति, भूतनाथ प्रश्नति हिंदी कथाओं को जन्म दिया । 

१६०४ क, बंग-विच्छेद की घटना ने हिंदी प्रांत का ध्यान 
बंगाल की ओर आकर्षित किया। बद्भाली उपन्यासों के अनुवाद 
होने लगे | इनसे जहाँ एक ओर सरती भावुकता और भावात्मक 
शैज्ञी का हिंदी में प्रचलन हुआ, वहाँ दूसरी ओर उद के 
घटना-वैचित्र्य से भी पीछा छूटा। अग्नरेजी साहित्य के ब्लेक 
ओर शरलाकहोम्स के जासूसी उपन्यासों की शैली पर गोपालरास 
गहसरी और कितने ही अन्य लेखको ने जासूसी उपन्यास लिखे । 
फिर घबड़ाली उपन्यासों के अनुकरण में मराठी, गुजराती और 
अंग्रेजी उपन्यासो के अनुवाद होने लगे। अब भी शरद्‌ और 
रवींद्र वाबू की उपन्यासों ओर कहानियों का प्रभाव है। रवि 
बाबू का प्रभाव १६१४ में पड़ना आरम्भ हुआ। उनके 
“गीताजजली” ग्रथ के अनुवाद की शैत्ञी पर गद्य में एक नई प्रकार 
की शैली का जन्म हुआ जिसे उपयुक्त नाम न मिलने के कारण 
हम “गद्यगीत” कहते हैं । पद्य में “छायावाद” शैली की कविताओं 
का जन्म हुआ जिनमें लाक्षणिकता का आधिक्य था और कवि 
किसी रहस्यमय सत्ता के प्रति उन्मरुख होता जान पड़ता था। 


न्र्त 
ब-श्द 
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अंग्रेज़ी साहित्य का प्रभाव भी कम नहीं है। पं० शीधर 
पाठक की कविताओं पर गोल्डस्मिथ का प्रभाव है। छायावादी 
कविताओ पर शैज्ञी, कीट्स, वडेस्वथ, देनीसन आदि रोमांटिक 
कवियों की रचनाओं का प्रभाव स्पष्ट है। बीसवी शताब्दी के 
प्रथम दशाब्द के बाद हिन्दी समाज में चेसी ही परिस्थिति 
उत्पन्न हो गई जैसी उन्नीसवी शताब्दी से अंग्रेज़ी समाज की थी, 
अतः कवि ऑग्ल साहित्य के १६वीं शताव्दी के काव्य की ओर 
पड़े। उन्होंने उसकी लाक्षशिकवा, उसकी काव्य-शैली और 
कहीं-कही शब्दों ओर मुहावरों के भी अनुवाद अपना लिए 
जैसे “स्वर्णिम हास” ओर “रेशम के से बाल” जिनके लिए 
(90]त%ा 5प०ा० और “हपथा ॥07०” पहले से उपस्थित 
हैं। पंत की कविता में इनका प्रयोग सबसे अधिक हुआ है। 
आंग्ल साहित्य के प्रभाव से अंग्रेज़ी ढग की कविताएँ लिखी 
जाने लगी ओर ,ए77० के ढंग पर गीतिकाव्य या मसीति, 0५७ 
के ढंग पर सस्वोधन के रूप में लिखी जाने बाजत्ती कविवाओ, 
7077०४७४ के ढड्ढा पर वशुनात्मक कविताओं का प्रवेश हुआ। 
कवियो ने विशेषशु-विपयेय, ध्वनिचित्रण, मानवीकरण आदि 
अलेक पश्चिमी अलंकारों का प्रयोग आरम्स कर दिया। कथा- 
साहित्य में उपन्यास और कहानी दोनों पर अंग्रेज़ी साहित्य 
ओर अनुबाद के रूप में अग्रेज़ी के साध्यम से रूसी ओर 
फऋ्रांसीपी साहित्य का भी प्रभाव पड़ा। प्रेमचंद जी ने टाल्स्टाय 
ओर थेकरे प्रभृति उपन्यासकारो का ग्रसाव स्वीकार किया है। 
गेल्सवर्दी का प्रभाव भी कम नहीं है। प्रेमचंद के बाद उपन्यास 
साहित्य में मनोवेज्ञानिक विश्लेषण को ओर अधिक ध्यान दिया 
जाने लगा। जेम्स ज्वाइस ओर डीं० एच० लॉरेस की विश्लेषण- 
प्रधान मनोवैज्ञानिक शैलियो का प्रचलन हुआ । अज्ञेय, भगवती 
प्रसाद बाजपेई, जेनेंद्र आदि कई नए लेखक इस प्रकार की शैली 
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में लिख रहे हैं। उपन्यास के भाव-जगत पर फ्रड के मौन- 
मनोविज्ञान का प्रभाव भी पड़ने लगा हे। जेनेद्र के त्याग पत्र 

इसकी सूचना मिली हे। इधर भावजरत पर समाजवादी 
पश्चिमी लेखका का प्रभाव विशेष रूप से पड़ रहा है। समाजवाद , 
स्वयम्‌ एक विदेशी भावना है। चेंकि हम अभी समाजवाद का 
भारतीय रूप नहीं वना सके हैं. इसलिये हम समाजवादी साहित्य 
का सी भारतीय रूप सासने नहीं ला सके ह। ससाजवाद का 
संबध रूस से होने के कारण आज के लेखको के एक बे का 
ध्यान रूस की ओऑर गया। वास्तव में १६१६ के वाद हमारा 
लेखक-बर्ग उबर आशा की दृष्टि से देखने लगा था। यूरोपीय 
उपन्यासकारों ओर कहानीकारों में टाल्स्टाय, चेखब, गोकी 
ओर अनातोले फ्रांस का प्रभाव सबसे अधिक पड़ा हे। इस 
प्रकार हमारा क्रथासाहित्य विदेशी साहित्य से वहुत कुछ वल 
लेकर आगे बढ़ रहा हे। आलोचनात्मक साहित्य, निवंध और 
ज्ञान-विज्लान की जितनी भी शाखाओ में साहित्य की रचना हो 
रही है वह प्रत्यक्ष या अग्रत्यक्ष रूप से अंग्रेज़ी साहित्य से 
प्रभावित है। अब हमारे साहित्य में अंग्रज़ी के सिवा दूसरी 
यूरोपीय भाषाओं के विद्वान भी जन्म ले रहे हैं। शीघ्र ही उन 
भाषाओं का सीधा प्रभाव पड़ेगा जो अंग्रेजी का माध्यम से पड़े 
ग्रभाव से अधिक गहरा होगा । 

इतने अ्रभावों के होते हुए भी हिंदी ने अपनी मौलिकता 

बनाये रखी है। यही नहीं, उसने उनसे बल प्राप्त किया हे 
शीघ्र ही वह उन विदेशी भाषाओं के समकक्ष हो जायगी जिनका 
प्रभाव आज उस पर पड़ रहा है ओर जो उससे कई नज्षेत्रों में 
आगे हैं । 
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३५, हिन्दी साहित्य में तुलसीदास का स्थान 


( १ ) भूमिका (२ ) तुलसी के काव्य का वाह्याग (३) ठुलसी 
के काव्य का अंतरंग और उसका महत्व (४) रामचरितमानस की 
ओेष्ठता और उसके कारण ( ४ ) उपसंहार । 


हिंदी साहित्य का सबसे महत्त्वपू् भाग पद्म में है, गय्य 
अभी प्रौद़ता और वैभिन्‍य की ओर अग्नमसर हीं हुआ हे, उसमें 
अभी भापा और भाव की वे अभंगिसाएँ नहीं भरी जा सकी हैं 
जो काव्य में भरी जा चुकी हैं। सचमुच, हिंदी का प्राचीन पद्य- 
साहित्य अमूल्य है । उस जेसी सम्पत्ति भारतवर्ष की किसी भी 
प्रांतीय भाषा को प्राप्त नहीं। सूरदास, कबीर, दादू , तुलसी, 
बिहारी-इनमें से प्रत्येक स्वयम्‌ एक महत्‌ ग्रकाशरतंस है। 
परंतु यदि इनसें से किसी एक को काव्योत्कृष्टता और प्रभाव 
की दृष्टि से चुना जायगा तो तुलसी ही को सबसम्मति से चुना 
जा सकेगा | 


तुलसी के साहित्य में काव्य का अंतरंग और वहिरंग दोनों 
पू्ुरूप से पुष्ट हैं। काव्य के बहिरंग में आते हैं--भाषा, शैली, 
छंद। तुलसी ने अपने समय की दोनों साहित्य--भाषाओं 
( त्रज ओर अवधी ) में कविता की मुक्तक, गीत, अबंधकाव्य 
सभी शैलियों पर सफलता से लेखनी दोड़ाई ओर आधे शतक 
छुंदो का अत्यंत कौशलपूर्ण प्रयोग किया । प्रत्येक भाषा, अत्येक 
शैल्षी, प्रत्येक छंद में वह अद्वितीय रहे | यह नही कहा जा सकता 
कि उनका अवधी पर अधिक अधिकार था या ब्रज पर, विनय- 
पत्रिका के गीत रामचरितमानस की दोहा-चोपाइयों से प्रौढ़ हैं: 
या किसी विशेष छंद के प्रयोग में तुलसी असफल या कसम सफल 
रहे हैं। सूरदास गीतो में अत्यंत सफल रहे, चोपाइयों में चुक 
गये; बिहारी की प्रतिभा प्रबंधकाव्य की रचना नहीं कर सकती 
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थी, यह निश्चय है । परन्तु तुलसी कहाँ कम महान्‌ हैं, यह समझ 
में नहीं आता । 

परन्तु काव्य का वहिरंग इतना महत्त्वपूर्ण नहीं होता जितना 
अंतरंग | इस अंतरंग के कई अंग हँ--रस, कल्पना, चरित्र- 
चित्रण, भाव--जगत, अध्यात्म, कथानक । यहाँ भी प्रत्येक कवि 
सभी अंगों में सफल नहीं हो सकता । कोई रस-सृष्टि में अद्वितीय 
है, कोई भावजगत के निर्माण में, कोई चरित्र-चित्रण में । सूरदास 
के काव्य से चरित्र-चित्रण और कथानक का कोई पुष्टरूप हमारे 
सामने नहीं आता । जहाँ तक रसोद्रेक, भावसष्टि और कल्पना-- 
वेचित्रय का संबंध है, वे तुलसी के समकक्ष हैं, शंगार रस, 
विशेपतः विरहकाव्य में तुलसी से श्रेष्ठ भी हैं। अकेले तुलसी 
सब में श्रेष्ठ हैं। हो सकता है. कि कहीं अधिक श्रेष्ठ हों, कहीं 
कम । काव्य के सव अंगों को इतनी श्रेष्ठता से निभाने के लिए 
यह आवश्यक था कि कोई रंग कभी दव जाता, और रघ्ज कहीं 
डभर आता, परंतु काव्य के अंतरंग का इतना सब कुछ ओर 
कहीं इतना संदर नहीं मिलेगा, यह निश्चय है । 

तुलसीदास के काव्य में भी गीतावलियाँ, विनयपत्रिका 
ओर रामचरितसानस सर्वश्रेष्ठ हैं।इनमें पिछले दो ग्रंथों के 
संबंध में यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता कि कोन 
अधिक श्रेष्ठ हे | कुछ विद्वान विनयपत्रिका को रामचरितसानस 
से अधिक उत्तम मानते हैं | कुछ रामचरितसमानस को यह श्रेय 
देते हैं । यदि हम इन दोनों ग्रंथो को लेकर इनके जोड़ का कोई 
एक ग्रंथ किसी साहित्य में ढेंढे तो हम निराश होंगे। साहित्य 
का मूलाधार है संस्क्रति | मध्ययुग की हिंदू संस्कृति का हृदय 
है विनयपत्रिका और मस्तिष्क है रामचरितमानस। परंतु 
"रामचरितमानस में हृदय का आलोड्न-विलोड़न और भक्तिरस 
का परिपाक भी कम नही है। स्वयम्‌ तुलसी ने उसे अपनी भक्ति- 
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भावना को पुष्ट करने के उद्देश्य से ही लिखा है। रामचरितमानस 
को समाप्त करते हुए वे कहते हेँ-- 

जाकी कृपा लवलेश ते मतिमंद छुलसीदास हूँ। 

पायो परम विश्राम राम समान प्रश्न नाही कहेँ।॥। 
जो हो, मूलतः इन्हीं दोनों पुस्तकों के बल पर तुलसीदास को 
सर्वोच्च स्थान दिया जा सकता है । 

सचरितसानस काव्यशास्र की दृष्टि से अत्यंत श्रेष्ठ ग्रंथ 

है | विहारी सतसई की भाँति वह व्यज्लनामूलक काव्य नहीं 
न सूरसागर की भांति भावनाबहुल । परन्तु यही उसको श्रेष्ठता 
का कारण भी है। इस अभिधात्मक कथाकाव्य में तुलसी रस 
चरित्र-चित्रण और भक्तिभावना के साथ भावों ओर शैली का 
इतना सुन्दर गठबंधन कर सके हैं कि संपूर्ण काञ्य के अध्यथन 
के बाद उनकी प्रतिभा पर मुग्ध होना पड़ता है । श्रेष्ठ साहित्य 
नेतिकतामूलक होता है। रामचरितमानस मे नेतिक संदेशों की 
कसी नहीं है। उसमें कथावस्तु के साथ सामाजिक, नेतिक, 
ओर वेयक्तिक आदर्शा को एक सूत्र में इस तरह गूँथ दिया गया 
कि उन्हें किसी प्रकार भी अज्लग नही किया जा सकता | तुलसी 
का यह अथ एक साथ जीवन दर्शन, व्यवहार--शासत्र, महा- 
काव्य और घमेशाख्र ( भक्तिशासत्र ) है । 


३६, मुसलमानों की हिन्दी सेवा 


(१) भूमिका (२) हिन्दी-सेवक मुसलमान साहित्यकारों का 
वर्गीकरण-सूफी कवि, राधा-कृष्ण भक्ति के वातावरण से प्रभावित कवि, 
रीति-परम्परा से प्रमावित कवि, सह्ृदय हिन्दी भक्त हिन्दी सेवी (३) 
आकार-प्रकार और वैमिन्न्य की दृष्टि से मुसलमानों की रचनाएँ किसी 
प्रकार भी विदेशी नही हैं (४) मुसलमान लोगों के हिन्दी साहित्य 

- की अधिक सेवा न कर सकने के कारण (५ ) मुसलमान आश्रयदाता । 
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धर्म, संस्कृति और भावना की दृष्टि से हिन्दी साहित्य 
दुओं का साहित्य है और हिन्दी प्रदेश की संस्कृत, ग्राकृत और 
अपश्रंश भाषाओं के साहित्य का उत्तराधिकारी है । यह मुख्यतः 
दुओं का ही साहित्य है, यह इससे भी स्पष्ट है कि मुसलमानों 
सें इस साहित्य के पठन-पाठन का प्रचल्नन नही है। जो साहित्य 
उनमें प्रिय हैं, उसकी साषा, शैज्ञी ओर साहित्यिक एवं सांस्कृतिक 
सम्पदा हिन्दी भाषा की इसी प्रकार की सम्पदा से नितान्त भिन्न 
है। फिर भी मुसलमानों ने हिन्दी में काम किया है ओर उनके 
कितने ही ग्रंथ आज हिन्दी साहित्य की अमूल्य सम्पत्ति हे । 
जिन मुसलमानो ने हिन्दी साहित्य की रचना की है उन्हें पॉच 
वर्गों में बॉटा जा सकता है। पहला ओर सबसे महत्त्वपूर्ण बर्ग 
सूफी मुसलमानों का है जिन्होंने हिन्दी को एक विशेष ग्रकार का 
कथात्मक काव्य-साहित्य दिया । इस साहित्य की महत्ता इसीसे 
प्रकूट॒ हो जायगी कि पं० रामचन्द्र शुक्त प्रबन्ध-काव्यो में 
रामचरितमानस के बाद सूफी कवि जायसी के पद्मावत को ही 
प्रमुख स्थान देते हैं। कुतबन, नूर मुहम्मद, मंझकन आदि कबि 
इसी बर्ग में आते हैं ओर यद्यपि वे जायसी की उच्चता को नहीं 
पहुँचते, तदापि हिन्दी कथाकाव्य में उनका महत्त्वपूर्ण स्थान है । 
इन मुसलसानों कवियों का मूल॑ उद्देश्य था सूफी धरम का अचार 
था और उन्होंने इस ग्रचार के लिए जहाँ अनेक ग्रकार के प्रयत्न 
किये वहाँ काव्य को भी अपना साध्यस बनाया । हप की बात है 
कि उन्होने एक अत्यन्त मौलिक बात सोची--क्ष्यों न हिन्दुओं में 
प्रचलित या अवेकल्पित कथाओ को इस प्रकार लिखा जाय कि 
उनमें सूफी घर्मं का सन्देश भर जाये। नये मुसलमानों सें इस 
प्रकार के अंथों के प्रचार की बड़ी आशा थी । परन्तु जब अत्यन्त 
भावुक-हृदय सूफी कवि लिखने बेठे तो प्रचार-मंथ से अधिक लिख 
“गये | हिन्दी सूफी काव्य के रचयिताओं का मूल ध्येय न काव्य 
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रचना था, न हिन्दी की सेवा करना। अपने काव्य के द्वारा वे 
हिन्दू जनता तक इस तरह पहुँचना चाहते थे कि वे उस पर प्रभाव 
डालते थे | प्रसंग-चश वे हिन्दी-सापी नवीन मुसलमानों के लिए 
साहित्य भी रच रहे थे ।सूकियों ने धर्म-परिवर्तेन-बवंडर में 
तटस्थता से काम नही लिया था, अतः यह स्पष्ट हे कि वे अपने 
काव्यों द्वारा हिन्दुओं के प्रति अकारण सहानुभूति नहीं दिखा 
रहे थे । जो हो, इसमें सन्देह नहीं कि सूफी कवियों ने हिन्दी 
साहित्य के भांडार में सुन्दर वृद्धि की हे | इस प्रकार की रचना 
न उद सूफी साहित्य में है,न फारसी सूफी साहित्य में । दूसरे 
वर्ग मे वे सहृदय मुसलमान कवि आते हैं जिन्हें मध्ययुग के 
राघा-कऋष्णु-भक्ति के वातावरण ने प्रभावित किया जैसे रसखान, 
सुजान, आत्म | उनके साहित्य के अध्ययन से यह भी पता 
चलता है कि वह भक्ति साहित्य से भी उतने ही प्रभावित थे जितने 
मधुर भक्ति से। ये श्रेसी जीव थे। तीसरे ब्ग के कवि मुख्यतः 
साहित्य-परम्परा से प्रभावित हुए, विशेष कर रीति-परस्परा से 
ओर उन्होंने उस साहित्य में अपनी रचनाओं द्वारा योग दिया । 
रहीम ने सतसईं, वरबै, खगार सोरठ, मदनाष्टक आदि कविता- 
ग्रंथों की रचना की । पठान सुल्नताव ने बिहारी सतसई पर 
कुंडलियों लिखीं । इस वर्ग के कवियों की ही सख्या सबसे अधिक 
है। रीतिकाल में जिस साहित्य का सुजन हुआ उसकी शझंगारभाव 
ओर असिव्यक्ति की बंकिस शैली से मुसलमान फारसी काव्य 

द्वारा पहले ही परिचित थे, अतः खगारमूलक रीति साहित्य के, 
: रूप में उन्हें प्रकृत क्षेत्र सिल्ष गया। चौथे वर्ग के कवि विनोदी 
जीव थे । उनकी तबियत सैलानी थी । वे फारसी और उदूं साहित्य 
के कवि थे, मन-बहलाव के लिये हिन्दी में सी उछल-कूद मचा 
देते थे। रंगीन तबियत ही जो ठहरी | इनकी कविता और गय में 
जो रंग है वह सारे हिन्दी साहित्य में नही मिलेगा। अमीर 
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खुसरू ओर इंशाअल्लाखों इसी वर्ग के लेखक हैं। पाँचवें वर्ग में 
वे मुसलमान कवि व लेखक रखे जा सकते हैं जेसे मुं० अमीर 
अली मीर, जिन्होंने हिन्दी भाषा ओर साहित्य से श्रेम होने के 
कारण ही हिन्दी के भांडार को भरा है। इस वर्ग के लोग थोड़े 
हैं, उन्होंने कोई विशेष महत्त्व का काम भी नहीं किया, परन्तु 
इनके ग्रति हमें विशेष ऋृतज्ञ होना चाहिए । ये हमारी पंगत के ही 
आदमसी हैं । 

आकार-प्रकार ओर बैभिन्न्य की दृष्टि से मुसलमानों की 
हिन्दी रचनाएँ क्रिसी प्रकार भी विदेशी नहीं जान पड़ती, थे 
सम्पू्णत: हिन्दी की चीज़ हैं और उन्होंने हिन्दी साहित्य को 
गौरवांवित किया है। संख्या की दृष्टि से मुसलमान लेखक दो 
शतक से ऊपर पहुँच सकते हैं, परन्तु उनमें ऐसे थोड़े ही हैं 
जिनका हिन्दी साहित्य में स्थान बन सका हो। सूफी काव्य का 
तो हिन्दी साहित्य में अपना एक अलग स्थान है ही | ऋष्गुकाज्य 
में रसखान को नही भुलाया जा सकता जिनका 


मानुष हो तो वही रसखानि बसो ब्रज गोकुल गॉव के ग्वारन ' 
जो पशु हो तो कहा बस मेरो चरों नित नन्‍्द की घेनु मफारन 
पाहन हो तो वही गिरि को जो धरयो करकछुत्र पुरन्दर कारन 
जो खग हो तो बसेरो करो मिलि कालिंदी कूल कदम्ब की डारन 


हब आर 
बल 
के... ६ चहल 


+ 


छुंद--भक्तिभावना में पुष्टिसार्ग के कवियों से टक्कर ले 
सकता है। रोतिकाव्य में रहीम, आलम, रसलीन और पठान 
खुलतान का अपना-अपना निश्चित स्थान हैं। इनमें रहीम सबसे 
महत्वपूर्ण हैं। अमीर खुसरो और इंशाअल्लाखों क्रमशः खड़ी 
पद्म और गद्य के आदिस काल में लिख रहे थे। साहित्य के 
इतिहास के दृष्टि से भी इनका मूल्य कम नहीं है। यदि हसें 
इनमें से भी चुनना पड़े तो हम जायसी, रहीम, रसखान और 
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इंशाअल्लाखों को चुनेंगे । हिन्दी प्रदेश में मुसलमानों की जिंतनी 
संख्या है, उसे देखते हुए यह सेवा कम नहीं है | बंगाल, गुजरात 
ओर महाराष्ट्र प्रान्त के मुसलमानों की उस प्रकार की समस्या 
नहीं है. जिस प्रकार की हिन्दी-उद की समस्या हमारे प्रदेश 
में हैं। ऐतदेशीय सुसलमान बेंगला सापा-लिपि, गुजराती भाषा 
लिपि ओर मराठी भाषा-लिपि का ही प्रयोग करते हैं। परन्तु 
मुसलमानों ने उन भापाओं को इससे अच्छा साहित्य नहीं दिया 
है जितना उन्होने हिन्दी को दिया है | 
यदि मुसलमान लोगों ने हिन्दी साहित्य की अधिक सेवा नहीं 
की है तो उसके कारण भी हैं। उदे के रूप में उनका अपना 
अलग साहित्य बराबर बनता रहा है। भाषा, शब्दकोष और 
व्याकरण बहुत कुछ खड़ी बोली हिन्दी से अभिन्न है, परन्तु उस 
साहित्य की आत्मा मुसलसानो की संस्क्ृति से समीप पड़ती है। 
अब तक फारसी राजभाषा रही है. और उसके नाते मुसलमानों 
ने उसे अपनी निजी भाषा समझा है। उढ् को उन्होंने फारसी के 
स्थान पर खड़ा किया और अब धीरे-धीरे उदँँ ही उनके घसे, 
संसक्रति ओर साहित्य की भापा हो गई है। यह भाषा फारसी 
लिपि में ही लिखी जाती है, अतः उसके साहित्यिक फारसी भाषा 
ओर साहित्य से बहुत कुछ उधार ले लेते हैं ओर भारतवर्ष की 
संस्क्ृति, अकृति ओर जनभावना की ओर से आँखे मूँद लेते हैं । 
लिपि और मापा का सम्बन्ध बड़ा गहरा होता है। बड्भाल प्रश्न॒ति 
प्रांतों में जहों मुसलमानों ने वहाँ की लिपियों को अपना लिया, 
' भुसल्लमानों के साहित्य में बड्स्‍ाल प्रदेश ओर जनता की ही 
भावनाएँ भरी गई हैं। हिन्दी प्रदेश सें ऐसा नही हो सका। फल 
यह हुआ कि हिन्दी के प्रति मुसलमानों का कोई अपनत्व नहीं 
रहा और उन्होंने हिंदी की जो कुछ सेवा की वही बहुत मानी 
जानी चाहिये | 
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एक दूसरे ग्रकार कीं सेवा भी हिन्दी सेवा मानना पड़ेगी। 
हमारा संकेत मुसलमान आश्रयदाताओं द्वारा की गई हिन्दी की 
वा से है । समस्त मध्ययुग में मुसलमान बादशाह और रईस 
'फारसी कवियों के साथ हिन्दी के कवियों को भी आश्रय देते 
गये। इस प्रकार उन्होंने हिन्दी का सम्मान ही नहीं किया, उसकी 
परस्परा की सी रक्ता की। इन आश्रयदाताओं में हमायें 
६ क्षेम बंदीजन ), अकबर ( गड्ज, नरहरि, करण, होल, ब्रह्म. 
अमृत, मनोहर आदि), दारा ( वनसालीदास ), शाहज 
( कवीन्द्र, सुन्दर ), पठान सुल्तान ( चन्द्र कवि ), फाजिल 
अलीशाह ( सुखदेख मिश्र ), आसिफुद्दौला ( गिरिघरराय ) विशेष 
सम्मान योग्य हैं | हिन्दी के कवियों में रहीम खानखाना, अकबर 
दारा आदि से इत्तना इनाम-इकराम पाया है जितना शायद ही 
किसी उद या फारसी कवि को सिल सका हो । नवाव खानखाना 
अब्दुल रहीम ( रहीस ) को एक बार गन्जकवि ने एक छप्पय 


सुनाया था| आपने प्रसन्न होकर एक दा नहीं, छत्तीस ज्ञाख रुपये 
ले डाले | बह छप्पय यह था--- 


चकित भेंवर हरि गयो गवन नहि करत कमल तन 
अहि फनि मनि नहि लेन तेज नहि बहत पवन घन 
हस मानसरः तज्यो चक-चक्की न मिले अति 
बहु सुन्दरिं पद्मचिनी पुरुष न चहै न करे रति 
खलपमशणित शेष कवि गग मनि रमित तेज रवि रथ खस्यो 
खानखान त्रैरम सुवन जिदिन क्रोध करि तंग कस्यो 


हम यह नहीं मानते कि राजाश्रय ने हिल्दी को कोई स 
कवि दिया, परन्तु हम यह अवश्य कह सकते हैं कि उसने हिन्दी 
साहित्य की वृद्धि कराई और उसके प्रोत्साहन ने हिन्दी के 
मसाहित्यिको को बल दिया । 
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३७, हिन्दी-उ्दं की समस्या 
( १ ) समस्या के दो अंग ( २) हिन्दी प्रदेश में समस्या का रूप + 
हिन्दी और उदूं साहित्य में अंतर, साहित्य क्षेत्र मे समस्या का रूप, 
बोलचाल में समस्या का रूप, राजनैतिक वर्गो' में समस्या का रूप (३), 
समस्याओ के कुछ हल (४ ) हिन्दी प्रदेश से बाहर समस्या का रूप + 
राष्ट्र भाषा हिन्दी का रूप क्या हो ! ( ५ ) उपसंहार । 


हिन्दी और उद की समस्या के दो अंग हैं--पहले का सम्बन्ध 
हिन्दी प्रदेश से हैं, दूसरे का सारे मारत-राष्ट्र से। बात सुलभी 
रहे, इसलिए हम इन पर अलग-अलग विचार करेंगे। पहले हम 
समस्या के उस पहलू पर विचार करेगे जिसका सम्बन्ध केवल 
हिन्दी प्रदेश से है। 

हिन्दी प्रदेश से हमारा तात्वयं बिहार, संयुक्तप्रांत, मध्यप्रांत, 
दिल्‍ली, अजमेर, राजपूताना एजेन्सी तथा मध्य भारत ऐजेन्सी से 
है। इस बड़े भूभाग में बोलचाल के लिये अनेक बोलियों का 
प्रयोग होता हे परन्तु शिष्ट-भापा और नगरों की भाषा के रूप सें 
खड़ी बोली ही व्यवहार में आती है । सयुक्तत्रात और दिल्ली को 
छोड़ कर शेप समस्त हिन्दी प्रदेश के सामने हिन्दी-ड्दं की कोई 
समस्या ही नहीं है । शिष्ट भाषा सें संस्क्रतिप्रधान खड़ी बोली ही 
काम में आती है । बिहार, मध्यप्रांत, दिल्‍ली तथा अजमेर की 
साहित्यिक भाषा भी यही संस्कृत बहुल हिन्दी है जो देवनागरी 
लिपि में लिखी जाती है | बोलचाल के लिए जैसे अन्य भागों में ' 
प्रांतीय बोली था प्रादेशिक भाषा चल्नती उसी प्रकार यहाँ भी 
चलती है। रह गये संयुक्तप्रांत ओर दिल्‍ली । यहाँ की परिस्थिति 
विचित्र है । इन दोनो प्रांतों में शिप्ठ भाषा नगरों की भापा और 
साहित्यिक भाषा के रूप में खड़ी बोली के दो रूप चल रहे हैं--- 
एक को हिन्दी कहा जाता है, दूसरी को उदू | हिन्दी देवनागरी 
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लिपि में लिखी जाती है, उद्ं फ़ारसी लिपि में | खड़ी बोली के 
उन दोनों रूपो में जो साहित्यिक भाषा के रूप में स्वीकार हुये हैं, 
व्याकरण की लगभग ससानता है। उद्‌ में फारसी व्याकरण का 
कुछ अंश अवश्य है जेसे सम्बन्ध-वोधक विभक्ति के लिए इजाफत 
का प्रयोग | शब्दकोप की दृष्टि से हिन्दी खड़ी बोली भारतीय 
भाषाओ की परम्परा से अधिक निकट है । साहित्य की दृष्टि से 
दोनो में महान्‌ अंतर है । उदूं का साहित्य फारसी साहित्प के 
सोचे में ढला है--छन्द फारसी, भावना फारसी, उपसा-उत्प्रेज्षाएँ 
विदेशी । उत्तर-पश्चिसी हिन्दी प्रदेश का अधिकांश भाग और 
अन्य भागों की मुसलमान जनता इसी साहित्य को पढ़ती है। 
कायस्थ, काश्मीरी परिडत, अदालत-कचहरी के लोग, चाहे हिन्दू 
हो चाहे मुसलमान अब भी उदे साहित्य, भापा और फारसी 
लिपि को पकड़े हुए चल रहे है. यद्यपि उनमे प्रतिदिन हिन्दी का 
अधिक ग्रचार होता जा रहा है, विशेषकर कायस्थ-वर्ग में। अब 
हमें यह देखना चाहिये कि इस प्रदेश में हिन्दी-उदें समस्या का 
रूप कया है| जहॉ तक साहित्य का सम्बन्ध है, कोई समस्या नहीं 
है। मुसलमान ओर कुछ हिन्दू उद साहित्य पढ़ते-लिखते हैं: 
परन्तु हिन्दू साहित्यिक धीरे-धीरे उद साहित्य को छोड़ कर हिन्दी 
साहित्य की ओर आ रहे हैं । प्रेमचद उदाहरण हैं । हिन्दू हिन्दी 
साहित्य पढ़ते है । दोनो अपने-अपने साहित्य को पहचानते हैं और 
न उस साहित्य को छोड़ना चाहते हैं, न साहित्यिक परम्पराओं 
को । उदू के साहित्यिकों से बराबर यह कहा जा रहा है कि 
फारसी साहित्य की परम्पराओं और विदेशी भावनाओं को छोड़ 
कर भारतीय परिधान स्वीकार करे, कुछ साहित्यिक्रो ने प्रयोग 
किये भी हैं, परन्तु अब भी उदे का नया साहित्य भारतीय संस्कृति 
से दर है। साहित्य की आवश्यकताओं के कारण भापा संस्क्ृत- 
प्रधान या फारसी प्रधान रहती है। भाषा सरल करो”---यह 


अन्‍य" 
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कर । 


पुकार दोनों दलों में सुनाई पड़ती है. परन्तु कथा-कहानी की भाषा 
को छोड़ कर सरलता किस प्रकार लाई जा सकेगी, यह देखना 
है। वोलचाल की शिष्ट भाषा के सम्बन्ध में भी कोई ऋगड़ा नहीं 
हे । उस पर साहित्यिकों या सरकार का कोई नियंत्रण हो ही नही 
सकता। समस्या हे शिक्षा ओर राजकाज-सस्वन्धी | शिक्षा किस 
भाषा में हों, राजनैतिक कार्या में किस भाषा का व्यवहार हो ? 
कठिनाई इसी जगह है | 
शिक्षा-सम्बन्धी समस्या का हल दो प्रकार से दो सकता है-- 
या दोनों सापाएँ और उनका पाख्यसाहित्य अनिवार्य कर दिया 
जाय या पढ़ने वाले की इच्छा पर छोड़ दिया जाय कि वह दोनों 
सें से किसी भापा को स्वीकार करे | पहली दात एऋदस अनुचित 
होगी । जहाँ तक उदे भापा का सम्बन्ध है, उसके बोलने वालो 
की सख्या हिन्दी प्रदेश से बहुत कम है, उसके साहित्य को 
सममने वालों की संख्या भी कम है, अतः सारे हिन्दी प्रदेश पर 
अनिवाये रूप से इसे लादना अन्याय होगा । दोनों भापाओं में 
शब्दकोप का ही भेद सुख्य है, अतः हिन्दी भाषा पढ़ने वाले को 
फारसी शब्द जानने के लिए ही यदि डढूँ सी पढ़ना पड़े तो यह 
' शक्ति का अपव्यय होगा | यदि मुसल्मान-सभ्यतता और सम्कृति 
से ही उसे परिचित कराना है, तो भी यह सार्ग ठीक नहीं है । 
क्या पाख्य-पुस्तको में इस्लामी कथाएँ नहीं दी जा सकती ? क्या 
उसके नेताओं के जीवन चरित जानने के लिए यह आवश्यक है 
कि उन्हें: फारसी लिपि और उछँ सापा सें ही पढ़ा जाय ? इसी 
तरह उदूँ भाषा की पाव्य-पुस्तकों में हिन्दू नेताओं, हिन्दू संस्क्रति 
ओर हिन्दू साहित्य के सम्बन्ध में पाठ रखे जा सकते हैं। शिक्षा- 
विभाग ने एक नया मार्ग ढूँढ निकाला है। भाषा सरल रहे । पाठ 
इस ग्रकार रहें कि देवनागरी और फारसी दोनों लिपियों में एक 
ही पाठ लिखे जायें । बिहार ग्रांत में ऐसी पाण्य-पुस्तकों ने हिन्दी 


प्न्की 
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के समथकों को क्लुब्ध कर दिया है | इसका कारण यह हे कि यह 
निश्चित रूप से जानना कठिन है कि संस्कृत पर्याय कठिन है या 
फारसी पर्याय और पाख्य-पुस्तकों सें संस्कृति पर्याय के स्थान पर 
सभी जगह फारसी शब्द रखे हैं । यही नही, सरल हिन्दी शब्दों 
के स्थान पर भी उदे शब्द रखे गये हेँ--राजा” के लिए “बाद- 
शाह”, “रानी” के लिये “बेगम”, घर के लिये “सकान” | जहाँ 
नये पारिभाषिक शब्द गढ़े गये हैं, वहाँ भापा-सारल्य के लिए 
प्रयत्न हास्यास्पद हो गया है जैसे “7'%2०77” के लिए “घेरा- 
चूम” शब्द का प्रयोग । इस ग्रकार न हिन्दी भाषा और साहित्य 
ही सुरक्षित है न हिन्दी अथवा भारतीय संस्कृति की परम्परा ही 
सुरक्षित रह सकेगी। इस नई सनगढ़ंत सापा को “हिन्दुस्तानी” 
नाम देकर चलाया जा रहा है | 
जब तक बोलचाल की व्यापक शिष्ट भाषा के लिए “हिन्दु- 
स्तानी” शब्द का ग्रयोग होता है अथवा उसे साहित्यिक हिन्दी 
या साहित्यिक उद से विशिष्ट एक नई भाषा माना जाता है, तब 
तक कोई मतभेद नही हो सकता, यद्यपि दृष्टिकोण वहाँ भी गलत 
है । बोलचाल की भापा भी साहित्यिक भापाओं से बहुत कुछ 
लेती है | आखिर “हिन्दुस्तानी” का आधार क्‍या है? क्‍या वह 
खड़ी बोली पश्चिसी हिन्दी प्रदेश की आमीण भाषा है ? नहीं, 
निश्चय ही उसका आधार साहित्यिक हिन्दी या साहित्यिक उदूँ 
ही है ओर उसे शिक्षित ही बोलते हैं। उद पढ़े-लिखों की भाषा 
में फारसी शब्दों की अधिकता रहती है, हिन्दी पढ़े-लिखे वालो में 
संस्क्रत शब्दों की | संसक्रति और सभ्यता-मूलक विशेषताओं के 
कारण हिन्दू बोलचाल की भाषा में बहुत से संस्क्रत शब्दों का 
प्रयोग कर डालता है, मुसलमान अपनी आवश्यकता फारसी- 
अरबी शब्दों से पूरी करता है । इसके अतिरिक्त प्रांतीय बोलियो 
( अबधी, बूज, बुन्देली, बघेली ) आदि के भी बहुत से शब्द और 
श्र 
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प्रयोग मित्र जाते हैं। परन्तु इस वोलचाल की भाषा में न 
साहित्य बना है, न बन सकता है, अतः शिक्षा के लिए इसका 
आग्रह ही व्यर्थ है ! व्यवहार की भापा व्यवदह्यर के सिलसिले में 
सीख ली जाती है, उसके लिए परिश्रम और समय का अपव्यय 
बेकार है | प्रारम्भिक शिक्षा साहित्य तक पहुँचने की सीढ़ी हे। 
भाषा बोलना सिखाने के लिए हम लड़कों को स्कूल नहीं भेजते | 
जिस प्रकार साहित्य के क्षेत्रों में दोनो मापण अलग-अलग चल 
रहीं, उस प्रकार शिक्षा के क्षेत्र में भी चलें। इसके सिवा और 
कोई उपाय नहीं है | जब हम साहित्य के लिए एक भापा न गढ़ 
सकते हैं, न गढ़ी भापा को साहित्यिकों को स्वीकार करा सकते हैं, 
तब तक शिक्षा के लिए “हिन्दुस्तानी” सापा का प्रयोग निराधार 
है । साहित्य में “हिन्दुस्तानी का प्रयोग हो, यह चिल्लाहठट हो 
तो रही हैं, परन्ठु आज तक “हिन्दुस्तानी” भाषा में न कोई 
कविता लिखी गई है, न उपन्यास | 
राजनैतिक ज्षेत्र में समस्‍या का हल क्‍या हो ? वास्तव सें 

राजनेतिक क्षेत्र में हम न हिन्दी बोलते हैं, न उदू, सामान्य शिष्ट 
भाषा का प्रयोग करते हैं जिसमें कोई संस्कृति शब्द अधिक 
बोलता है, कोई फारसी | जो सापा बोलो जाती है, उसका लगभग 
वही रूप है जो शिष्ट लोगो की व्यवहार की भसापा का झप है 
अन्तर इतता हे कि व्यवहार की सापा लिखी नहीं जाती, इस 
भाषा को समाचार-पत्रो, रिपोर्टा आदि के रूप में लिखना पड़ेगा । 
सससस्‍्या का हल सरल हे। बोलचाल की भाषा या राजनैत्तिक 

पा को हम स्वीकार कर ले, हों, बह देवनागरी और फ.रखी 
दोनो लिपियो सें लिखी जाय | उसमें आवरयकतानुसार फारसी 
ओर उदूँ शब्दों काग्रयोग हो। इस भापा में हिन्दी या जढ़े 
शब्दकोप और साहित्यिक शैलियों का ही प्रयोग होगा, अत 
इसके लिए विशेष शिक्षा की आवश्यकता ही नहीं है। जब तक 
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कोई हठकर एकदम साहित्यिक उदूं या हिन्दी न बोलने लगेगा 
तब तक यह भाषा दूसरे वर्ग को अगम नहीं होगी । 
अब हम समस्या के दूसरे पहलू पर विचार करेंगे जिसका 
सम्बन्ध सारे भारत राष्ट्र से है । 
हिन्दी प्रदेश की सध्यवर्ती स्थिति, उसकी संस्कृति की. 
केन्द्रस्थिति उसका विस्तार ओर व्यत्रहर की भाषा के रूप में 
सध्ययुग से अब तक समस्त सारत में उसकी अखंड परम्परा इस 
बात को निश्चित कर देती है, कि यही की भाषा राष्ट्र भाषा 
बनेगी । अब तक दो भाषाओ का प्रयोग राष्ट्र भाषा के रूप में 
होता है--अंग्रेजी उच्च-शिक्षाप्राप्त वर्ग की राष्ट्रभाषा है, सामान्य 
जनता खड़ी बोली का ही प्रयोग करती है । काश्मीर से 
कन्याकुमारी और कराँची से आसाम तक वस्तुस्थिति यही है । 
अग्रेज़ी प्रभुता के हटने की कल्पना करते ही अंग्रेज़ी भाषा के 
राष्ट्रमापा रूप का भी अंत स्पष्ट हो जाता है। तव हिन्दी और 
उद के समथक रगड़ने लगते हैं.। परन्तु राष्ट्रभापा के रूप में न 
साहित्यिक हिन्दी स्वीकार की जा सकती है, न साहित्यिक उदूँ। 
जो भाषा सारे हिन्दी ग्रदेश में प्रतिदिन के व्यवहार के लिये 
प्रयोग में आती है, वही भाषा, प्रांतीय शब्दों का मेल लेकर, सारे 
भारत में व्यवहार होती है ओर होती रददेगी । राजकार्यां के लिए 
हिन्दी प्रदेश की राजभसापा ( “हिन्दुस्तानी” कहिये या जो नाम 
दीजिये” ) का प्रयोग होगा। यह आवश्यकता नही है कि उसे 
बंगाली, गुजराती, मराठी, तामिल, तेलगू के शब्दो से भरा जाय | 
परन्तु यह निश्चित है कि थोड़े ही समय में इसमें सस्क्ृत राब्दो 
का बाहुल्य हो जायगा क्योंकि अन्य प्रांतीय भापाओ से परस्पर 
ओर हिन्दुस्तानी में ससक्रत शब्दों की समानता रहेगी | उदाहरण 
के लिए बेगला, मराठी और गुजराती में अनेक एक ही भाववाची 
संस्क्षत शब्दों का प्रयोग होता है। जब वेंगला, मराठी और 


श्श्ष प्रबन्धपूर्णिमा 


गुजराती बोलने वाले पास-पास आयेंगे, तो यह समान शब्द 
अधिक प्रयोग में आयेंगे, यह निश्चित है । इस प्रकार थोड़े समय 
बाद राजकाज के रूप में व्यवहार में आने वाली राष्ट्रभाषा 
साहित्यिक हिन्दी के बहुत समीप आ जायगी। उदूं के समर्थक 
कितना ही प्रयत्न करें, यह बात रोकी ही नहीं जा सकती । फिर 
भी जन-समाज में प्रचलित राष्ट्रभाषा ओर इस राजकाज के बीच 
में प्रचलित भाषा में पर्याप्त अंतर रहेगा ही । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि भारत राष्ट्र की भाषा की दृष्टि 
से या राष्ट्रभाषा की दृष्टि से हिन्दी-उदें की समस्या नहीं सुलक 
सकती । समस्या का यह रूप गौोरब है। राष्ट्रभापा के लिए, जहाँ 
तक राज्य-कार्य का सम्बन्ध है, अंग्रेजों के जाने पर भी हम 
अंग्रेज़ी चला सकते हैं। इससे वस्तुस्थिति में कोई अन्तर नहीं 
पड़ेगा परन्तु यह अवांच्छनीय अवश्य होगा और इससे हमारे 
आत्म गौरव को धक्का लगेगा। परन्तु जनता से सम्पर्क स्थापित 
करने के लिए न हमें उसे हिन्दी का साहित्य पढ़ाना पड़ेगा, न 
जदूँ का साहित्य | वास्तव में हिन्दी-उदूँ की समस्‍या सूलतः हिन्दी 
प्रदेश की समस्‍या है। यह न समझ कर हस बड़ी गलती कर रहे 
हैं साहित्यमाषा की दृष्टि से उदूँ का प्रधान क्षेत्र पश्चिमी 
भारत है, हिन्दी प्रदेश नहीं, जहाँ उद वाले इस बात को न समझ 
कर हिन्दी को निकालने ओर उसके ऊपर उ्वू लादने की बात 
सोचते हैं, वहाँ हिन्दी वाले यह ठेका ले लेते हैं कि वे राष्ट्रभाषा 
का रूप बना रहे या राष्ट्रभाषा का साहित्य खड़ा कर रहे हैं । 
दोनो बाते अश्रामक हैं। न राष्ट्रसापा का स्वरूप ही हिन्दी वाले 
निश्चित करते, न उसके साहित्य की रचना ही। जब स्व॒रूप 
निश्चित हो जायगा तो आवश्यकतानुसार साहित्य भी बन लेगा। 
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३८, राष्ट्रभाषा हिन्दी और हिन्दुस्तानी 


( १ ) राष्ट्रभाषा आन्दोलन का इतिहास और वर्तमान स्थिति, ( २ ) 
हिन्दी-उदूं हिन्दुस्तानी--हिन्दी-उदूं की साहित्यिक॑ शैलियों की नितान्त 
अमभिन्नता; हिन्दुस्तानी के साहित्य का अभाव (३ ) सरल हिन्दी, सरल 
उर्दू और हिन्दुस्तानी ( ४ ) हिन्दुस्तानी के सभी नमूनों में सरल हिन्दी 
की उपेक्षा (५) “हिन्दुस्तानी” का इतिहास (६ ) राष्ट्रभाषा का रूप 
उदूं की अपेक्षा हिन्दी के ही अधिक निकट होगा । 


जब राष्ट्र के लिए किसी एक सर्वसुलभ, सावेभौमिक भाषा 
की आवश्यकता की बात आती है तो विद्वानों के कई दल हो जाते 
हैं । कुछ बंगाली विद्वान कहते हैं कि भारतवर्ष में बंगाली सबसे 
अधिक बोली जाती है, संसार की भाषाओं में संख्या की दृष्टि' से 
उसका पॉचवा स्थान है, अतः वही राष्ट्रभाषा हो उनका कहना है 
कि जिस खड़ी बोली हिंदी को राष्ट्रभाषा कहा जा रहा है उसे 
केवल युक्तप्रांत के पश्चिमी कोने में माठूभाषा के रूप में स्वीकार 
किया जाता है, शेष हिन्दी प्रांत में अनेक बोलियॉँ चल रही हैं । 
हमारे बंगाल में बंगाली का एक ही रूप है | परन्तु डा० 
सुनीतिकुमार चटर्जी जैसे लोकश्रुत बंगभाषा मर्सज्ञ हिन्दी को 
ही राष्ट्रभाषा के रूप में स्वीकार करते हैं। अब बंगाली को 
राष्ट्रभाषा बनाने की बात दव गई है। विह्यनों का एक दूसरा वर्ग 
अंग्रेज़ी को ही राष्ट्रभाषा मान रहा है, परन्तु यह वर्ग अत्यन्त 
अल्पसंख्यक है, ओर यह धीरे धीरे हिन्दुस्तानी “राष्ट्रभाषा” के 
सत की ओर भ्ुुक रहा है। अन्य किसी भारतीय प्रांतीय भाषा के 
लिए राष्ट्रभाषा का दावा उपस्थित नहीं किया गया है। प्रश्न 
केवल हिन्दी, उद ओर हिन्दुस्तानी तक रह जाता है। इसमें कौन 
एक राष्ट्रभाषा हो ? 

हिन्दी, उ्दू और हिन्दुस्तानी तीनों खड़ी बोली के तीन रूप हैं । 
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इनके सर्वेताम, क्रियाएँ और सम्बन्धबोधक अज्यय एक ही हैं, 
केवल शब्दकीष ओर शैली में मिन्नता है | जहाँ तीनों के साहित्य 
का प्रश्न आता है, वहाँ परिस्थिति यह है कि हिन्दी, उर्दू का 
अपना-अपना विशाल साहित्य है जो सापा, शब्ब्कोप, शैली और 
संसक्षत की दृष्टि से भिन्न है। उदे फारसी के ढाँचे पर ढकी है, 
उसके भीतर उसीकी विदेशी सस्कृति की आत्मा बोलती है। 
हिन्दी संस्कृत से सहारा लेती है, उसका साहित्य अपश्वंश, पाली, 
ग्राकृत के साहित्यों की परम्परा में आता है ओर डसमें विदेशी 
संस्क्रति और साहित्य की परम्परा का लगभग कुछ सी महत्त्वपूर्ण 
मिश्रण नही हुआ है। वह सम्पूर्णत: एवड्धेशीय है। हिन्दुस्तानी 
का अपना साहित्य कुछ भी नहीं है'। उसके शब्दकोण में हिन्दी, 
उदू के सरल शब्द अपना लिये गे हैं, संरक्रत-फारसी शब्दों को 
ग्रहण नही किया गया है। हिन्दी-उदे की अपनी-अपनी शैलियों 
हैं, परन्तु हिन्दुस्तानी की अभी अपनी कोई शैली नही है | हिन्दी 
की शैलियों हैं... - ; 
मृगियों ने चंचल अवलोकन झौ चकोर ने निशा मिसार 
सारस ने महु ग्रीवालेषन हसो ने गति वारि विहार 
पावसलास प्रमत्त शिखी ने प्रवदा ने सेवा डंगार 
स्वातितृष्णा सीखी चातक ने मधुकर ने मादक गुजार 
“इटली जैसा आधुनिक शखस्याद्नों से सज्जित प्रबत्न राष्ट्र अभी 
तक अबीसीनियाँ को पूर्णरूप से पददलित नहीं कर सका है। 
निस्संदेह अबीसीनियोँ के निवासी असाधारण योद्धा हैं और 
पिछले दिलों युद्धक्षेत्र में अपने शैय और वीर्य का महत्त्वपर्ण 
परिचय दिया है। उन्हें अपनी स्वाधीनता का अभिमान है | और 
इस सारी अवस्था का श्रेय सम्राद्‌ हेलसलालि को है जिन्होंने 
अपने राष्ट्र के इस सहाबसंकट काल में अपरिमित साहस ओर 
अग्रतिस बुद्धिसता का परिचय दिया है ।” 
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अहवाब की यह मिजाजदानी, अफसोस ! 
यह कुफ्र बदोश बदगुमानी, अफसोस [* 
“जोश” और बने उदूये अववधि-सखुन, 
अफसोस हे ऐ सिरश्तेफानी, अफ़सोस !! 


४५इस वारे में “तन्वीर” की जउसूली शाहराह यह होगी कि वह 
हमारी हाजिरउल वक्त हिन्दुस्तानी जिन्दगी के हालात व हवादिख 
को अपनी जोलानगाहे फिक्रो-नज़र वनायेगा | इन सआसलात से 
हमारे रसायल व जरायह की चेएननाई एक अजीब मांसूस 
बेखबरी की अदा रखती हे | हम सब कुछ कहते और सुनते हैं: 
लेकिन हमारी गुफ्तो-शुनीद से वहीं वातें मुस्तस्ना हो गई हैं जो 
हमारी जात व हयात हमारे मसालह और मसुनाफञअ से क़रीवतरीन 
बास्ता रखती है ।” 

सरल हिन्दी और सरल उदे भी लिखी जाती है परन्तु सरलता 
का विशेष पक्तुपात साहित्यिकों में नही दिखलाई पड़ता और जहाँ 
दिखलाई पड़ता है बहोँ केबल कथा-कहानी तक ही सीमित रह 
जाता है, शेली की विशिष्टता के प्रथत्त और गस्भीर भावों को 
सरल भापा में प्रशट करने की कठिनाई के कारण अन्य प्रकार के 
साहित्य में सरल हिन्दी और सरल छद के आन्दोलन सफल होते 
नही दिखलाई देते । साहित्य की जितनी शैलियाँ दोनो भापाओं में 
चल रही हैं, उनमें इतनी अधिक मभिन्नता है कि शायद ही कोई 
बुद्धिमान उनके आधार पर दोनों सापाओं को एक कह सके । 

हिन्दुस्तानी सरल हिन्दी और सरल उद् साहित्य से मिल्लती- 
जुलती है, परन्तु उससें न कोई शैत्ञी है, न कोई साहित्य | 
सिद्धान्त के आश्रित बोलने वालो की भापा उनके उद ज्ञान या 
हिन्दी ज्ञान के साथ-साथ फारसी शब्दावली-प्रधान या संस्कृत 
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शब्दावली-प्रधान या कभी-कभी खिचड़ी ही होकर रह जाती है । 
नीचे हिंदुस्तानी के कई नमूने हैं । 

“हम इस फरेब में सुबतला नहीं हैं कि इस सहीअ नाम 
“हिंदुस्तानी” के रिवाज दे देने से हमारी ज़बान की सारी सुश्किले 
ख़त्म हो जायेंगी । बल्कि हम यह सममते हैं कि आज जब हम 
अपनी जबान की असली पोजीशन को दुनिया पर वाजअ करने 
ओर इसके हसागीर तखील को साबित करने और इसको सारे 
मुल्क की ज़बान बनाने का ताहिया कर रहे हैं, तो ज़रूरत है कि 
हम सबसे पहिले इसको इसके नाम से रूशनास करायें जिससे 
इसकी असली हैसियत वाजञअ होती है।” ( इसमें और उद 
गय शैली में कोई भेद नहीं । हिंदी का एक भी शब्द नहीं आया 
है, यद्यपि अग्रेजी के एक शब्द ने स्थान पा लिया है ।) “हिंदुओं 
के लिए लल्लूजीलाल, बेनीनारायण वगेर: को हुक्म मिला कि नस 
की किताबें तैयार करें, उन्हें ओर भी ज्यादः मुश्किलो का सामना 
करना पड़ा । अदब की भाषा ब्रज थी लेकिन उसमें गद्य या नस्र 
नाम के लिए नही था, क्‍या करते ! उन्होने एक रास्ता निकाला 
कि पीर अम्मन, “अफसोरु” बग्ेरः: की ज़बानों को अपनाया पर 
उससें फारसी ओर अरबी के लफ्ज छोड़ दिये और संस्क्रत और 
हिंदी के रख दिए |” ( इसमें हिंदी के केवल दो शब्द हैं भाषा 
ओर गद्य जिनमें दूसरे को फारसी साम्यवाची शब्द “नखस्त्र” से 
समझाया गया है । ) 

“जितने अरबी-फारसी के लफ्जों को हिंदी के अच्छे लिखने- 
वालों ने इस्तेमाल किया है और जितने संस्क्रत के शब्दों को 
अच्छे उ्दूं लिखने वाले ने व्यवहार किया है उनकों हिंदोस्तानी 
में ले लेना चाहिए। उत्तके अलावा आवश्यकतानुसार और भी 
शब्द लिए जा सकते हैं।” ( इसमें एक ही अर्थ के लिए कभी 
उदूँ शब्द का प्रयोग है, कभी हिंदी या संस्क्रत जैसे लफ्ज, शब्द, 


हिंदी साहित्य २३३ 


इस्तेमाल व्यवहार । आवश्यकतानुसार का प्रयोग उदँ वाले नहीं 
सममेंगे । यह हिंदोस्तानी का हिंदी-उद खिचड़ी रूप है।) 

“एक जसाना था, जब देहातों में चरखा और चक्की के 
बगैर कोई घर खाली न था | चक्‍की-चूल्हे से छुट्टी मिली तो 
चरखे पर सूत कात लिया। औरते चक्की पीसती थी, इससे' 
उनकी तन्दुरुस्ती बहुत अच्छी रहती थी, उनके बच्चे सज़बूत और 
जफाकश होते थे, मगर अब तो अग्रेज़ी तहजीब ओर मुआशरत 
ने सिफ शहरों में ही नही देहातों में भी कायापलट दी है |” 

( प्रेमचंद इसको हिंदुस्तानी का अच्छा नमूना सममते हैं | ) . 
स्पष्ट है कि इन तीनो-चारों नमूने में सरल हिंदी की उपेक्षा 
की गई है, इन्हें या तो सरत्न उदूं या कठिन उदू या “खिचड़ी” 
कह सकते, परन्तु हिंदी से ये नमूने बहुत दूर पड़ते हैं। इस 
प्रकार हम देखते हैं कि “हिंदुस्तानी” के समथेको का रुकान 
उदे की तरफ है जिसमें कही-कही दो-एक प्रचलित शब्दों या एक 
आध सस्कृत के शब्द को बिगाड़ कर बोला जा सकेगा। यह भी 
साफ हे कि जहाँ तक ऊपर के नमूनो का सम्बन्ध है यह हिंदी- 
उद़ूँ प्रदेश तक ही सीमित है, इनमें “हिदोस्तानी” को कद्ाचित्‌ 
ऐसी भाषा समझ लिया गया है. जिसका प्रयोग केवल हिदी-उद़ेँ 
प्रदेश में होगा। हमें बंगाली, हिंदुस्तानी, मराठी-हिदुस्तानी, 
गुजराती, हिंदुस्तानी, “दकिनी” हिंदोस्तानी--सभी के नमूने 
मिलने चाहिए जिससे हम व्यापक रूप से हिदुस्तानी पर विचार 
कर सके । हिंदुस्तानी की समस्या हिंदी-डदूं समस्या से.मिन्न है, 
वह सारे देश की समस्या है। उस पर इसी दृष्टिकोश से विचार 
होता चाहिए | अंग्रेजी शिक्षित हिंदी-उ्द भाषा व्यक्ति एक तरह 
की “हिदोस्तानी” बोलते हैं. या जो डदे होती है या उदूँ, 
उसमें अंग्रेजी के शब्द खप सकते हैं. परन्तु संस्क्रत, फारसी के 
शब्द नहीं। “साहब लोग” भी एक तरह की हिंदुस्तानी बोलते 
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हैं। यही नहीं, लगभग २-३ शताब्दियों से सिनन्‍्धी, पंजाबी, 
सारवाड़ी, पश्तो आदि सापाओं के साथ मिला जुला कर 
“हिंदुस्तानी” के अनेक रूप व्यवहार में आते रहे हैं । 
वास्तव में आवश्यकता इस बात की है कि हम समस्या के 
ठीक-ठीक झूप को समझ लें । इसके लिए “हिंदोस्तानी” के 
इतिहास को सममकना होगा | ; 
--अंग्रेजो से आने के पहले खड़ी बोली हिंदी का अ्रयोग 
लगभग सारे भारतयपे में जन-साधारण सें हो चला था। 
आुसलमान विजेताओं की “हिंदी” था “हिंदवी” इसका एक रूप 
सात्र था जो सुसलसानों ओर पढ़े-लिखे हिंदुओं में चल रहा था। 
यद्यपि “भापा” ( खड़ी वोली हिंदी ) में साहित्य प्रऊ और अवधी 
तक ही सीमित श, विशेष कर साहित्य एचता “ब्रज भापा” सें 
होती थी, परन्तु “भापा” का अयोग बोल्चाल के रूप में सारे 
हिंदी प्रदेश में चलता था और हिदी प्रदेश के बाहर भी व्यापार, 
धर्म प्रचार आदि की भापा के रूप में इसीका प्रयोग होता था । 
२--अंग्रेज जब यहाँ आये तो उन्होंने राजक्राज के लिये 
फारसी का व्यवहार पाया और जिस शिक्षित बरग से डउत्तका 
सस्पक हुआ, वह फारसी शब्दावलीग्रधान खड़ी बोलता था। 
' उसमे साहित्य बहुत कम था। जब तक देश की बागडोर अंग्रेजों 
में आईं, तब तक उदू का पयाप्त साहित्य बन चुका था। अंग्रेजों 
ने “हिदुस्ताती” का नाम देकर इसको खूब प्रश्नय दिया। फोट 
विलियम कालेज प्रमाण है। १८३४ में फारसी के स्थान पर डे 
संयुक्तप्रांत की अदालती भापा बच गई। १८६० तक हिंदी को 
चेशेप स्थान नहीं पित्ञा। डद ही “हिंदुस्तानी” के नाम पर 
चलती रही। परन्तु इस सारे समय में व्यापक देश मापा के रूप 
में व्यापार धर्म-प्रचार, पारस्परिक सहयोग के लिए खड़ी हिंदी से 
मिलती-जुलती भापा का ही अ्रयोग होता था । अंग्रेजी की 
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“हिंदुस्तानी” आज भी जद है। राजनैतिक क्षेत्र में वे उसीके 
समथक हैं । 
३--हिंदुस्तान का आधुनिक आन्दोलन राष्ट्रीय चेतना का 
फल है ओर उसका रूप अंग्रेजों के हिंदुस्तानी आंदोलन से 
भिन्न है। जब १६९६ में कांग्रेस ने देशव्यापी आन्दोलन को 
आरम्स किया तो यह पता ज्ञगम गया कि अंग्रेजी छोड़ कर जनता 
तक पहुँचने, के लिए देशी भाषा का प्रयोग करना पड़ेगा। बाद के 
आंदोलन सें दिशा को दृढ़ कर दिया | जनता में, जैसा हम कह 
आये, मुरा्षमानों के राज्य से ही खड़ी हिंदी चल रही थी, इसी 
कारण बह, उन नेताओ के सम्पक में शीघ्र आ सकी जो हिंदी 
या उद का प्रयोग करते हैं, हॉँ वह उद़े उतनी ही समभझती थी 
जितनी क्रिया, सबवनास, हिंदी शब्दकोप आदि के सहारे समझ 
सकती थी। जितने फारसी के शब्दों से वह परिचित थी, थे 
अधिक नहीं थे। कठिताई तव उपस्थित हुईं जब नेताओं ने 
अंग्रेजी के स्थान पर “हिदुस्तानी” ही कांग्रेस की भाषा मानी 
आओर उसके रूप को निश्चित करने की चेष्टा की । महात्माजी ने 
कहा राष्ट्रभापा “हिंदी-हिंदुस्तानी” होगी । इसके कई अथ हो 
सकते थे वर्योकि शब्द ही आामात्मक था। “हिंदुस्तानी” क्या हो, 
“हिंदी-हिंदुस्तानी” क्‍या हो ? इन दोनों सें भेद कहाँ है ? जद के 
समर्थकों में हिंदुस्तानी को तो पकड़ लिया और हिंदी पर हड़त/ल 
फेर दी | उनकी समझ सें हिंदुस्तानी उदे का सरलरूप भर हे, 
उसका हिंदी से कोई सम्बन्ध नहीं | हिंदी वालों ने समझा हिंदी 
का ही सरल रूप हिंदुस्तानी हे । राजकाज में जिस हिन्दुस्तानी 
की बात चलती रही है और उदू के नाम से जिसका प्रयोग १६६० 
तक हिन्दी प्रदेश पर ल्ञादा गया, उससे यह भिन्न है। एक 
बवंडर ही उठ खड़ा हुआ ओर गांधीजी को राष्ट्रभापा को “हिन्दी 
यात्री हिन्दुस्तानी” नाम देना पड़ा। महात्माजी ने कहा कि 


न 
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“हिन्दी यानी हिन्दुस्तानी” में संस्क्रत के तत्सम और तद्ूभव 
शब्द प्राकृतिक भाषाओं के शब्द, देशज शब्द और प्रांतिक शब्द 
के साथ-साथ अरबी फारसी, अंग्रेज़ी भाषाओं से लिए गए शब्दों 
का प्रयोग साधु है ।” परिस्थिति उस समय और भी विषस हो 
गई जब हिन्दी प्रचार ओर राष्ट्रभाषा .प्रचार को एक ही समझ 
लिया गया है। हिन्दी प्रचार के मोह में हिन्दी साहित्य सम्मेलन 
ने “हिन्दी यानी हिन्दुस्तानी” का समर्थन किया, अर्थात्‌ हिन्दी . 
का वह रूप जो हिन्दुस्तान की भाषा का रूप हो और जिसे 
हिन्दुस्तान के रहने वाले हिन्दुस्तानी कहें । हिन्दी साहित्य 
सम्मेलन में इसी राष्ट्रादि दृष्टिकोण से हिन्दी भाषा की दो 
लिपियों स्वीकार की । 

यह है. हिन्दुस्तानी आन्दोलन का इतिहास | स्पष्ट है कि 
अंग्रेज़ श्रम में थे ओर अब कांग्रेस के नेता, अधिकारी, उडदूँ के 
समर्थक और हिन्दी साहित्य सम्मेलन सभी भ्रम में हैं | कठिनाई 
की जड़ यह है कि हिन्दी, उद ओर हिन्दुस्तानी का रूप बहुत 
कुछ मिलता -जुलता रहेगा और हिन्दी, उदू के समर्थक हिन्दुस्तानी 
को उद्‌ या हिन्दी के ही ढाँचे में ढालना चाहते हैं । 

राष्ट्र भापा का जो रूप होगा, वह उदूँ की अपेक्षा हिन्दी के 
ही अधिक निकट होगा, यह निश्चित है। कारण यह है कि सभी 
प्रांतीय भाषाओं में संस्क्रत शब्दों की संख्या बहुत बड़ी हे और 
प्रयोगाभाव के कारण इस बोल-चाल की भाषा में संस्कृत 
शब्दावली बाहुलल्‍य होगी, परन्तु प्रांतीय भाषाओं के शब्द और 
प्रयोग भी आ जायेंगे। इसे “हिन्दी राष्ट्रभाषा” “राष्ट्रभाषा 
हिंदी” या “हिन्दुस्तानी” जो कहो, इसका प्रयोग समय निश्चित 
करेगा, हिंदी-उर्दी प्रदेश नहीं | दूसरी बात यह है. कि इस पर 
आग्रह नहीं हो सकेगा कि वह देवनागरी और उठ दोनों ही 
लिपियों में लिखी जाय। जब तक बेगला, सिंधी, गुरुमुखी, 
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तामिल, तलेगू आदि लिपियों के स्थान पर देवनागरी लिपि का 
अयोग नहीं होता, निकट भविष्य में ऐसा होता नहीं दीखता, तब 
तक इसे सभी लिपियों में लिखा जायगा। हाँ, यदि सम्पूर्ण 
भारतवर्ष में देवनागरी और फारसी लिपियों का ही प्रचार हो 
जाय और शेष लिपियाँ समाप्त हो जायें, तो यह. आग्रह ठीक 
होगा । वास्तव में “हिन्दुस्तानी” की समस्या “हिन्दी की समस्या” 
नहीं है, न वह केवल अधिकारियों या नेताओं की समस्या है, वह 
सब की मिली-जुली समस्या है, ओर अभी से किसी एक निरंचय 
पर आ जाना असंभव हे। 


३६, हिन्दी का नया ओर पुराना साहित्य 


(१) भूमिका ( २) पुराने साहित्य की ४ मूल भावनाएँ--भक्ति 
चैराग्य, #ंगार, वीरत्व ( ३ ) नये साहित्य मे इन परम्परागत भावनाओ 
का रूप ( ४ ) नई भावनाएँ--देश-भक्ति, स्वतन्त्रता और विश्वबंधुत्व की 
भावना, समाज-सुधार, प्रकृति के प्रति आकर्षण और प्रेम, रहस्यमयी सत्ता 
की अनुभूति, प्रतिदिन के दैनिक जीवन का विश्लेपण, राष्ट्रीय-जातीय एवं 
व्यक्ति की समस्याएँ (५ ) नये साहित्य में गद्य का नेतृत्व (६ ) दो बड़े 
मेद--प्राचीन साहित्य रस घर्मी था, नवीन साहित्य मूल में कल्पनात्मक 
ओर बुद्धिधर्मी है ( ७ ) उपसंहार । 

हिन्दी के नये और पुराने साहित्य में इतनी अधिक 
असमानताएँ हैं कि उनकी रूपरेखा निश्चित करमा और उनके 
सौलिक भेदो को ढेंढ़ निकालना कठिन नही है। साधारण रूप से 
हम १८४० को विभाजन-रेखा मान सकते हैं | १८४० के पहले का 
साहित्य पुराना साहित्य है, इसके बाद का नया साहित्य है । 

पुराने साहित्य में हमें चार मूल भावनाओं की प्रधानता 
मिलती है--भक्ति-धमे, वैराग्य, झंगार और बीर भावना । बहुधा 
फकिसी एक प्रकार के साहित्य में ये भावनाएँ शुद्ध रूप में अलग- 
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अल्ञग नहीं मिलेंगी । भक्ति-काव्य में भक्ति और झूंगार का मिश्रण 
भी पर्याप्त मात्रा में मिलता है। इसी प्रकार संत-साहित्य में जहाँ 
बैराग्य भावना है, वहाँ निगुण के प्रति सक्ति भी है। हिन्दी का- 
प्राचीन वीर-काव्य झूंगार की भावना पर आश्रित है। इस प्रकार 
हिन्दी के पुराने साहित्य में हमें उपरोक्त भावनाएँ कभी शुद्ध, 
कभी मिश्रित रूप में मिलेंगी। हिंदू राष्ट्रों की पराजय इतनी 
शीघ्रता से हुईं कि जातीय वीर-काव्य के निर्माण के लिए समय ही 
नही मिला। सध्ययुग के अन्त में हमें सूदन, भूषण और 
गुरगोविन्द्सिह के रूप में जातीय वीरता का गान करने वाले 
कुछ कवि अवश्य मित्र जाते हैं, परन्तु उनकी संख्या बहुत कम 
है। राष्ट्रीय वीर-भमावना का तो एकदम अभाव है क्योंकि 
मुसलमानो के आने के बहुत पहले ही हिन्दू राष्ट्र-मावना से हाथ 
धो बेठे थे । मुग़लो के समय में कुछ काल तक सारा उत्तर-द्क्षिण 
भारत एकच्ष॒त्र सम्राटो के शासन में रहा, परन्तु राष्ट्रीय भावना 
का पुनदद्धार नही हुआ। पराजित हिन्दू तीथयात्राओं और 
सकलप-मंत्रों में अवश्य भारत को एक राष्ट्र मानते रहे। नये 
साहित्य में ये चारों भावनाएँ हैं परन्तु इनका रूप बदल गया है। 
आजकल भक्ति ओर वेराग्य को कविता का विपय अग्कि नही 
बनाया जाता ओर इन्हें काव्य का विषय बनाकर जो कुछ लिखा 
भी जाता हे उसका साहित्यिक रूप ओर साहित्यिक महत्त्व बहुत 
कम होता हं। आगार और वीर भावताएँ कभी प्रगट', कभी 
अग्रकट खूव में एक बड़ी सात्रा में मिलेगी परन्तु आलंबन के रूप 
ओर भाव भकारान शेत्षी में सदान्‌ अच्तर है । 

अन्तर कहाँ हैं, यह देखना भी अनुचित नहीं है। प्राचीन 
काव्य साहित्य मे नायिका के रूप-बशुन के, प्रेस और विरह _ 
आर केलि-विल्ञास के स्थूल चित्रण मिलेगे। जो कुछ मिलेगा 
उससे सीति-शास्र को अनुभूति के ऊपर रखा गया होगा। 
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आधुनिक प्रेम काव्य में न नखशिख-वर्णंन को स्थान मिल्ा है, 
न केलि-विलास को। अ्रेमी-प्रेमिकाओं के भावना-जंगत और 
उनके मनोभावों के सूच्म वैज्ञानिक चित्रण की ओर ही कवियों 
की दृष्टि अधिक है। आज दूती, अभिसार, विपरीत रति, 
सुरतारंभ और सुरतांत का बहिष्कार हो गया है। कवि की दृष्टि 
हाव-भाव्र से हट कर ग्रेसी की तन्मयता, आत्म-चलिदान की 
भावना ओर समपंण के उत्साह पर ही अधिक जाती है। बीर 
भावना-सूलक उत्साह का रूप भी बदल गया है। उससें सी 
कृष्ट-सहन ओर आत्मोत्स्ग की भावनाओं को ही परधानता 
मिली है| प्राचीन वीर-काव्य युद्ध के यथाथ चित्रण पर आश्रित 
है परन्तु नये कबि को ऐसे वीर-तायक का चित्रण करना नही 
होता जो युद्ध-त्यवसायी है या शस्न उठाकर आत्म-रक्षा के लिए 
उतरताो है । आज के वीर काव्य का रूप राष्ट्रीय हे । उराके मूल 
में मारत को स्वतंत्र करने की भावना है। पिछले अहिसात्मक 
जन-आन्दोलनो ने खड़्ग, रक्ततात और» प्रतिहिसा को काव्य के 
क्षेत्र से भी निकाल दिया है। इसीलिये बीर काव्य के लिए उस 
प्रकार के अनुप्रास-प्रधाल काठ्य की आवश्यकता नहीं रही है जो 
भूषण और सूदन ने हिन्दी को दिया है | 
अनेक नई सावनाओ के भी दशेन हुए हे | नये साहित्य में 
देश के प्रति भक्ति और प्रेम, राष्ट्रीय ओर जातीय वीरो की गुण- 
गाथा का गान, अपनी पतित दशा पर शोक, नचारी-स्वतंत्रता के 
गीत, व्यक्ति की आशा ओर निराशा, श्रकृति के प्रति आकर्षण 
और प्रेम, रहस्यमयी सत्ता की अनुभूति, प्रतिदिन के दैनिक 
जीवन का विश्लेपण, राष्ट्रीय ओर जातीय समसस्‍्याएँ गचुर मात्रा 
में उपस्थित हैं | नवीन परिस्थितियों ने काव्य के लिए नये 
विपय दिये हैं| पूर्वो मध्ययुग- में हमारे साहित्य को भक्ति की 
धार्मिक भावना ने बॉघ रखा था, उत्तर सध्ययुग मे उसे संस्कृत 
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आचार्या के रीतिशासत्रों के विधि-विधानों ने जकड़ लिया था | 
अब पहली वार वह व्यक्ति, कुद़ुम्च, समाज ओर राष्ट्र के 
अंतस्तल को छूने लगा है. ओर अंतराष्ट्रीय भावनाएँ भी कभी 
कभी उसे स्पंद्रित कर दिया करती दूँ । 

क्षेत्र की इस विशालता ओर व्यापक्तता के कारण अब 
साहित्य का केन्द्र काव्य नहीं रहा है, गद्य हो गया है। प्रेमचंद 
के उपन्यास ही आज हमारे महाकाव्य है। ,८५० से पहले गद्य 
में बहुत थोड़ा लिखा गया और जो लिखा गया वह किसी भी 
प्रकार महत्त्वपूर्ण नहीं हे। तव काव्य ओर साहित्य पर्यायवाची 
जैसे थे । आज गद्य का अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है । जो शक्ति, 
जो विभिज्ञता, जो विशदूता आज़ गद्य साहित्य में हे, बह काव्य 
में भी नही हे | नया साहित्य नव रसों को ही जीवन में नहीं 
ढूँढ़ुता। जीवन में नच रसो का महत्त्वपूर्ण स्थान है परन्तु 
इनके परे भी बहुत कुछ हे। नया साहित्य उसे ही खोज 
रहा है । 

प्राचीन और नवीन साहित्य में जो एक अन्तर अत्यन्त मुखर 
है वह यह है कि प्राचीन साहित्य रस-धर्मी अधिक है। उसमें 
बौद्धिक तत्त्व अधिक नहीं है। थोड़े वहुत आध्यात्म-चितन 
को छोड़ कर बुद्धि को आनन्द देने वाला साहित्य अधिक नहीं 
है । नवीन साहित्य बुद्धि पर आश्रित है परतु हृदय को साथ 
लेकर आगे बढ़ता हे। वह हृदय और मस्तिष्क में संतुतान 
स्थापन करने की चेष्टा कर रहा है यद्यपि वह अभी हृदय की 
अपेक्षा सन के अधिक निकट है। जो हो, इसमें कोई सन्देह नहीं 
कि नये साहित्य का आलंबन भौतिक ही अधिक है और इसी- 
से वह बोद्धिक तत्त्वों को स्थान देने में समर्थ हुआ है। उसके 
मूल्यांकन के लिए हमें नये सिद्धान्त गढ़ना पड़ेंगे जिनमें हृदय 
ओर बुद्धि के तत्त्वों का सामझस्य हो। प्राचीन साहित्य की कई 
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धाराएँ उसके भीतर अब भी चल रही हैं परन्तु हृदय-धर्स की 
अपेक्षा वृद्धि धर्म की अधिक प्रधानता के कारण उनका रूप 
भी बदल गया। उदाहरण-स्वरूप, वेष्णुवु काव्य-घारा की रास 
कऋष्णु की परम्परा आज भी चलन -रही है, परंतु आज के रास- 
कृष्ण-फाव्य में मक्ति गोण है, चरित्र-चित्रण, नये मूल्यों के 
अज्लुसार कथानक का नवीन संगठन ओर इसी प्रकार की वद्धि 
मूलक बातें अधिक 


४०, वतंमान हिन्दी कविता 


( १ ) भारतेदु वतमान हिन्दी कविता के “आदि कवि” हूँ (२) 
वर्तमान हिन्दी कविता में प्राचीन काव्य-घारा की प्रदृत्तियोँ (३ ) नई 
प्रदृ्तियो का समावेश ( ४ ) भारतेन्दुकाल के उपरात नवीन प्रनृत्तियों 
मे वृद्धि एवं विकास (५ ) बीसवी शताब्दी के दशाब्द के बाद की कविता 
में नितान्त नवीन ग्रद्नत्तियाँ ( छायावाद )। 


भारतेन्दु के साथ हिंदी कविता के विपयों और उनके प्रकाशन 
की शैली में कान्ति हो गईं। इतिहास की दृष्टि से वर्तमान काल 
कुछ पहले, लगभग पलासी युद्ध से, आरम्भ हो जाता हे, परंतु 
हिंदी कविता पर नवीन प्रभाव गदर के वाद से ही पड़ने आरभ 
हुए। इन्होंने ही कालांतर में उसका रूप बदल दिया। अत 
भारतेन्दु को ही वर्तमान हिन्दी कविता का “आदि कवि” होने 
का श्रेय सिलता है। 

प्राचीन हिन्दी कविता के विषय धर्म ओर झंगार थे, नवीन 
हिन्दी काव्य में घ्म को गोण स्थान मिला | प्राचीन कवि रस 
पुष्टि पर अधिक बल देते थे, नवीन कवि माव-प्रकोशन और 
भाव-पुष्टि को ध्यान में रखते थे। देश की नवीन परिस्थितियों 
ने सव॒तन्त्रता की भावना देश-प्रेम, समाज सुधार की भावनाओं 
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को जन्म दिया। कविता के लिए नये विषय मिले । उसका रूप ही 
नया हो गया । 


भारतेन्दु के समय से वर्तेमान हिंदी काव्य की जो धारा 
बही है उसमें प्राचीन काव्य-धारा की कई प्रवृत्तियों भी सम्मिलित 
हँ---वैष्णव ( रामऋृष्ण ) भक्ति, निर्गुण ( संत-भावना ), 
रीति-शद्भार भाव । परन्तु साथ ही जिन नई अबृत्तियों का 
समावेश हुआ है उन्होंने इन भावनाओं को शिथिल कर 
रखा है। इनमें सबसे प्रधान राष्ट्रीयता, देश-ग्रेम अथवा 
स्वतन्त्रता की भावना है। राष्ट्रीय वीरों का गुणगान, राष्ट्र-पतन 
के लिए दुःख-प्रकाश समाज की अवनति के प्रति क्षोभ, 
कुरीतियों के परिहार के लिए अधीरता और तत्परता तथा हिन्दू 


हितैषियता ( जातीयता ) ये भारतेन्दु काल के काव्य के प्रमुख 
विषय हैं-- 


कहाँ गये विक्रम भोज राम बलि कर्ण युधिष्ठिर 
चंद्रगुत चाणक्य कहाँ नासे करि के थिर 
कहों ज्षत्र सब मरे जरे सब गये किते गिर 
कहाँ राज को तौन साज जेहि जानत है चिर 
कहेँ दुर्ग सैन धन बल गयो धूरहिं घूर दिखात जग 
जागो अब तो खल बल दलन रक्ष्‌हु अपनो आर्य मग 
( भारतेदु ) 
स्री गण को शिक्षा देवे कर पतित्रवा यश लेवे 
झूठी यह गुलाल की लाली घोवत ही मिटि जाय 


बाल व्याह की रीति मियाश्रो रहे लाली मुँह काय 
ज 
विधवा विलपे नित घेनु कटे कोड लागत हाय गोहार नही 


( प्रतापनारायण मिश्र ) 
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यह समय भारतवषे के लिए अत्यन्त संकट का समय था | 
देश ने हथियार डाल दिये थे। एक नई संस्क्रति और सभ्यता 
से उसका संघषे चल रहा है। देश में अंग्रेज़ी शिक्षा प्राप्त एक 
जन-समुदाय धीरे-धीरे खड़ा हो गया था। भारतीय घम्म-कर्म 
ओर संस्क्रति-सभ्यता की वात को भूल कर यह नया शिक्षित वर्ग 
“साहब” बना जा रहा था। ऐसे समय में भारतीयता के लुप्त 
हो जाने का डर था | हमारे कवियों ने जहाँ समाज को उदार 
बनने के लिए लल्कारा--- 
पित पति सुत करतल कमल लालित ललना लोग 
पढ़े गुनें सीखें सुनें नासें सत्च॒ जग सोक 
वीर प्रसविनी बुध बधू होश दीनता खोय 
नारी नर अरधंग की साँचदि स्वामिनि होय 
( भारतेदु ) 
वहाॉँ हिन्दुओं की मानसिक दासता पर क्षोभ भी प्रकट 
किया-- 
अग्रेजी हम पढ़ी तठ अंग्रेज न बनिर्दँ 
पहिरि कोट पतलून चुदट के गर्व न तनिहें 
भारत ही में जन्म लियो भारत ही रहिहें 
भारत ही के धर्म-कर्म पर विद्या गहिहै 
(अंबिकादत्त व्यास) 
सबे विदेसी वस्तु नर गति रति रीति लखात 
भारतीयता कछु न अब भारत मे द्रसात 
हिन्दुस्तानी नाम सुनि अब ये सकुचि लजात 
भारतीय सब्र वस्तु ही सों ये हाय घिनात 
(प्रेमघन) 
यद्यपि कवि अंग्रेज़ी शासन फो अच्छा सममते थे, परन्तु 


२४४ प्रबन्धपूर्णिमा 


उन्होंने अपने समय की राजनैतिक जाग्रति को भी पहचाना ओर 
ब्रिठिश शासन की बड़ाई करते हुए भी दयनीय दशा के करुण 
चित्र रखे-- , 
अंग्रेज़ राज सुख साज सजे सब भारी 
पे धन विदेश चलि जात इह्े अति ख्वारी 
ताहू पै महंगी काल रोग विस्तारी 
दिन दिन दूने दुःख ईस देत हाह्य री 
सब के ऊपर टिक्कस की आफत आई 
हा हा भारत दुर्देशा न देखी जाई 
( भारतेन्दु ) 
कांग्रेस की स्थापना हो जाने से ( १८८४ ) देश में आशा का 
संचार हुआ और कवियों ने नवजागरण का शखनाद किया-- 
हुआ प्रबुद्ध बृद्द भारत निज आरत दशा निशाका 
समझ अत अतिशय प्र४दित हो तनिक तब उसने ताका 
उन्नति पथ अति स्वच्छ दूर तक पड़ने लगा दिखाई 
खग बदेमातरम मधर ध्वनि पडने लगी सुनाई 
उठो आयेसन्तान सम्मल मिल बस न बिलंव लगाओ 
( प्रेमधन ) 
एक अन्य महत्त्वपूण परिवर्तन कवियों का ग्रकृति के प्रति दृष्टिकोश 
था| आधुनिक काव्य में प्रकृति को जेसा स्थान मिला है, वैसा 
पहले कभी नही मिला था। पं० श्रीधर पाठक की “ऊजड़-ग्राम” 
काश्मीर' सुपमा” आपएि कविताओं ने कवियों के लिए एक 
अभिनव क्षेत्र उपस्थित किया । 
भारतेन्दुकाल ( १८७०-१६०० ) से चल कर ये ग्रवृत्तियॉँ 
निरंतर विकसित, परिमाजित एवं अनेक अन्य अन्‍्तः प्रवर्चियों से 
प्रभावित होती हुईं अब तक चली आ रही हैं। पहले १०-१४ वर्ष 


| 
| 
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तक तो कोई परिवतेन दिखाई ही नहीं देता। पं० रामचरित: 
उपाध्याय, हरिऔध, पं० रामचंद्र शुक्ल, पं० रूपनारायण पांडेय, 
बावू सैथली शरण गुप्त प्रश्नति कवियों ने भारतीयता, 
हिन्दूजातीयता, राष्ट्रीयता जैसे विषयों पर उसी तरह लिखा है 
जिस तरह भारतेन्दुकाल के कवियों ने लिख/, अंतर यह हे कि 
स्वावलंबन का भाव अधिक है, अग्रेजी राज का गुणगान कुछ 
क्रम हो गया है, काव्य में कला का अधिक अवेश हो पाया है| 
परन्तु इतिबृत्तात्मकता वनी है। प्रकृति की ओर कवियों की 
अभिरुचि अधिक संलग्न दिखाई पड़ती है। यद्यपि अधिकांश 
कवि प्राकृतिक वस्तुओं की तालिका बॉध कर ही रह जाते हैं, 
परन्तु पं० रामचंद्र शुक्ज्ष जैसे सहृदय कुछ कवि प्रकृति के अनेक 
रूपों से प्रभावित होकर उसमें रम जाते हैं और कवियों को प्रकृति 
के रूपरंग देखने का एक नया ढड्ढ सुमाते हैं। राम ओर कृष्ण- 
काव्य में मानवता का अधिक समावेश हो गया है। 
बीसवी शतावदी के दशाव्द बीतने पर इन प्रवृत्तियों के साथ 
कुछ नितांत नवीन प्रवृत्तियों- भी हमारे सामने आती हैं। ये हैं-- 
करुणा की प्रधानता, नैराश्य और नेराश्यमूलक उत्साह, रहस्यवाद्‌, 
खंगारिकता को आवरण में प्रकट करने की चेष्टा [ प्रच्छुन्न नारी- 
प्रेम |, असंयत कल्पना, सानवीय सहानुभूति का विस्तार । इन 
प्रवृत्तियों के मूल में कई प्रकार की प्रेरणाएँ हैं। राजनैतिक 
परिस्थितियो, विशेष कर राष्ट्रीय आन्दोलनों की असफलता ने 
युब॒कों को हताश कर दिया था। जीविका की समस्या प्रवल थी । 
महायुद्ध के बाद संसार के आशिक संकलन में एक ऐसी उथल- 
पुथल हो गईं जिसका प्रभाव सभी देशों पर पड़ा । हमारे देश में 
जहाँ राष्ट्रीय ओर सामाजिक अनेक समस्याएँ उठ रही थी, वहाँ 
अर्थे की विषम समस्या भी उठ खड़ी हुईं। इसका प्रभाव काव्य 
पर भी पड़ा। पहले कुछ कवियों ने चारो तरफ की स्थिति से 
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एकदम आँख मोड़ ली और अपनी कल्पनानुभूति द्वारा बनाए 
हुए सौंदय, प्रेम और करुणा के लोक में जैसे खो गये । छाया, 
लहरें, स्वप्न, आँसू , अनंग, नक्षत्र-जैसे विषयों पर बहुत कुछ लिखा 
गया परन्तु मनुष्य, उसके दुखसुख, आशाकांज्षा की उपेक्षा की 
गई । कवि सौंदर्य के रूपों में खो गये थे। सौंदर्य की अनुभूति 
के साथ करुणा की अनुभूति भी हुई क्योंकि उन्होंने अनुभव 
किया किये उस सौंदर्य का उपयोग नहीं कर सकते। उन्हें 
सामाजिक और आर्थिक बंधनों का सामना करना पड़ता था। 
परन्तु उन्होंने इन क्षेत्रों में अपना ज्ञोभ एवं विद्रोह प्रगट न कर 
आध्यात्मिकता का आवरण देकर हमारे सामने प्रमट किया | 
प्रसाद के ऑसू, पंत का उच्छवास, रामकुमार और महादेवी के 
करुणा के गीतों के पीछे यही मनःस्थिति काम कर रही है'। नारी 
के प्रति इनका दृष्टिकोण विचित्र था। आचार्य शुक्लजी ने 
छायाबाद को “कायावृत्तियों का प्रच्छन्न पोषण” कहा है। कवि 
अपनी कविता में लता-विटप अथवा शैफाली और पवन का 
संयोग-बिलास तो अत्यन्त सूक्ष्मता से विस्तारपूर्वक लिखता था, 
परन्तु ख्री के प्रति मोह ओर आसक्ति होते हुए भी उदासीन था, 
उसे एकदम अतीन्द्रिय बना रहा था। आत्मा-परमात्मा के सिल्न 
था आध्यात्मिक वियोग की भावना को ही अनेक कविताओं और 
गीतों में बद्ध किया गया, परन्तु उनके पीछे कवि की कल्पना है, 
का का पालन है, कवि की अपनी साधना और अनुभूति 
नहीं । 


४१-छायावाद 


(१) “छायाबाद! और उसका इतिहास (२) छायावाद की 
कृतिपय परिभाषाएँ (३ ) छायावाद काव्य की कुछ विशेषताएँ--- 
आत्मामिव्यक्ति की प्रधानता, परमात्मा-आत्मा के सम्बन्ध में अद्वैतावस्था 
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को स्वीकार करते हुए कल्पनात्मक संयोग और विरह का वर्णन, रोमास, 
पलायनवाद, सौन्दर्य निष्ठा, लाक्षुशिकृता का प्राधान्य, प्रकृति के प्रति 
रागात्मकता; ज्ीबन के प्रति दुःख और निराशापूर्ण दृष्टिकोण, ( ४ ) 
छायाबाद काव्य में परम्पा और मौलिक उदभावना (५) छायावाद 
काव्य अपने युग का श्रेष्ठतम प्रतित्रिम्त्र है | 

१६१३ ई० के लगभग से गअसाद के “ऑसू” और 
सुमित्रानन्दन पंत की “वीणा” से खड़ी वोली हिन्दी कविता में जो 
घारा चली, उसे छायावाद के नाम से पुकारा गया। साधारण 
जनता में यह नाम अब भी वर्तेमान कविता के लिए चल रहा 
है । जिस किसी ने इस नाम का सूत्रपात किया, उसका उद्देश्य 
धव्यंग' था| उसे एक नई श्रेणी की कविता से परिचय प्राप्त हुआ 
जिसमें उसने बंगाल के श्री रवीन्द्रनाथ ठाकुर की “गीतांजली” 
ओर अंग्रेजी रोमांटिक कवियों विशेषतः बर्ड सवर्थ आदि की 
9५७60 कही जाने वाल्ली कविताओं की छाया देखी | बंगाल 
में ज्ञिस अर्थ में “रहस्यवाद” शब्द का प्रयोग हो रहा था, ठीक 
उसी अर्थ में, परन्तु निश्चय ही व्यंग से, क्योंकि हिन्दी कविता 
बंगाली की नक़ल समझी जाती थी, 'छायावाद' का प्रयोग 
हुआ । धीरे-धीरे “छायावाद” ने बंगाली भावुकता और 
रहस्यवादी आध्यात्मिक कविता के सिवा अनेक अड्डों का विकास 
कर लिया, परन्तु नाम चलता रहा। अन्त में व्यंग का भाव भी 
दूर हो गया परन्तु इसके लिये बहुत समय लगा । अभी हाल तक 
लम्बे बाल, अस्पष्ट भावना, कठिन शब्दावली का प्रयोग, 
सतकंता-रहित जच्छुद्डल व्यवहार, अव्यवहारिकता--ये 
छायावादी कवि के लक्षण समझे जाते थे। उसे कल्पनाजीवी 
सममा जाता था। 

सच तो यह है. कि अब छायावाद की महत्ता कम होती जा 
रही है। छायावादी कद्दे जाने वाले कवि नए-नए दलों में मरती 
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हो रहे हैं । परन्तु “छायावाद” और उसके काव्य का ठीक-ठीक 
विश्लेषण अभी नहीं हो सका है। श्री रामचन्द्र शुक्ल उसे 
“कायावृत्तियों का प्रच्छुन्न पोषण” कहते हैं या अभिव्यंजना की 
एक शेली मात्र सानते हैं जिसकी विशेषता उसकी लाकशिकता 
है। श्री ननन्‍्ददुल्वारे बाजपेयी कहते हैं--/इससें एक नूतन 
सांस्कृतिक सनोभावना का उद्गम है और एक स्वतंत्र दर्शन की 
आयोजना भी। पूर्ववर्ती काव्य से इसका स्पष्दतः पृथक अस्तित्व 
ओर गहराई है।” प्रसाद जी छायावाद को “अद्वैत रहस्यवाद की 
सोन्दर्यमयी व्यंजना” मानते हैं जो “साहित्य में रहस्यवाद का 
स्वाभाविक विकास है | इसमें अपरोक्ष की अनुभूति, समरसतता, 
तथा प्राकृतिक सोन्द्य के द्वारा “अहम” का 'इृदम्‌ से समन्वय 
करने का सुन्द्र प्रयत्न है ।” 


जैसा हम कह चुके हैं, “छायावाद” शब्द का प्रयोग वर्तमान 
युग की महायुद्ध और बाद की बहुमुखी हिन्दी कविता के लिए 
हुआ है और उसमें अनेक प्रवृत्तियों के साथ आध्यात्मिक 
रहस्यवाद, सोन्दर्य निष्ठा, लाक्षणिशिकता एवं मनुष्य जीवन और 
प्रकृति के प्रति नवीन दृष्टिकोण को प्रमुख स्थान मिला है। अनेक 
प्रवृत्तियों में अस्पष्ठ राष्ट्रीय भावनाएँ और सासाजिक उद्गार 
भी आ जाते हैं। परन्तु यह शब्द का व्यापक अथ्थ है। संकीर्ण 
अथ में लेने पर भी शब्द के ठीक-ठीक अथे करने की सुविधा 
नहीं होती । हों, उसकी विशेषताओं की ओर इस प्रकार इंगित 
किया जा सकता है ;-- 


( १ ) छायावाद काव्य में आत्माभिव्यक्ति की ओर ही 
अधिक ध्यान दिया गया है। इसीसे उसमें भाव की ग्रगाढ़ता 
ओर पद की नयता सहज ही प्रतिष्ठित हो जाती है। परात्म- 
बोधक कविताएँ ओर खंड काव्य भी लिखे गये, परन्तु तीआाजु- 
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भूति के स्वर ऊपर हो उठे हैं ओर कवि आत्मविमुख होकर नहीं 
बैठ सका है | 

(२) परमात्मा-आत्मा के सम्बन्ध में छायावाद काव्य 
अद्वेतावस्था मान कर चलता है। प्रेम, विरह और करुणा 
की भावना की प्रधानता इसीलिये है कि इनके द्वारा ही 
इस अवस्था पर पहुँचा जा सकता है। महादेवी, रामकुसार 
वर्मा और निराला की कितनी कविताएँ इसी प्रेममूलक अद्ठेत पर 
खड़ी हैं। 7 

(३ ) छायावाद के कवियों का आग्रह उत्तमोत्तम आदर्श 
सौंदर्य स्ष्टि की ओर है। वे सुन्दर शब्दों, सुन्दर भावों और 
सुन्दर रूपो में खो गये हं जेसे संसार में असुन्दर का स्थान 
ही नहीं हो। इस प्रकार वे “रोमांटिक” ओऔर “पलायनवादी” 
कहे जाने लगे | उन्होने जिस जीवन की कल्पात्मक अनुभूति 
उत्पन्न की, वह हमारे साधारण प्रतिदिन के परिचित जीवन से 
एकदम भिन्न ! पन्‍त ओर रामकुमार अपने काव्य में इसी 
सौंदर्यानुवेपण के कारण सौन्दर्य-निष्ट कवि बन गये हैं । उन्होंने 
लोकिक शज्ञार में भी इतनी अतीन्द्रियता भर दी है कि उन पर 
“अशरीरी भावनाओ”' को भक्ति का दोषारोपण किया जाता है । 
वास्तव में, सौन्दर्य के प्रति उनका दृष्टिकोण आश्चये, भक्ति और 
अतीन्द्रिय आसक्ति का ही अधिक है | इस तरह उनकी कविता 
रीतिकाल की खूड़ारिक कविता के एकदम विरोध में जा पड़ती 
है जहां स्थूल श्ंगार, अभिसार, चुम्बन ओर परिरंभण के सिया 
कुछ है ही नहीं | छायावाद की कविता ने इसी परंपरागत झूंगार- 
भावना के प्रति विद्रोह किया है । 

(४ ) छायावाद की कविता में लाक्षणिकता की प्रधान है । 
इसे शैली की विशेषता कहना ही ठीक होगा | इसके रूप कई 
हैं। कहीं तो अन्योक्ति ओर वक्रोक्ति का आश्रय लिया गया है, 
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कहीं अलंकारों के वक्र, लाक्षणिक और अंग्रेजी ढंग के प्रयोग 
मिलते हैं, कही प्रतीकों का प्रयोग है | इन सबने एक स्थांत पर 
सिल कर नये पाठक के लिए कितने ही स्थानों पर जेसे कूट- 
काव्य की रपष्टि कर दी है। इनमें सबसे अधिक कठिनता 
प्रतीकों के सम्बन्ध में है। प्रसाद जी ने कहा है--“आलंबन के 
प्रतीक उन्ही के लिए अस्पष्ट होंगे जिन्होंने यह नहीं समझा है 
कि रहस्यमयी अनुभूति युग के अनुसार अपने लिए विभिन्न 
आधार चुना करती हे” परन्तु ये प्रतीक इतनी अस्पष्टतता, शीघ्रता 
ओर अनिश्चतता के साथ पाठक के सामने आये कि वह इन्हें 
पकड' ही नही सका | 

( ४ ) छायावाद काव्य में “विश्व सुन्दरी प्रकृति मे चेतना का 
आरोप अचुरता से उपलब्ध होता है। यह प्रकृति अथवा शक्ति 
का रहस्यवाद है।” इसके अतिरिक्त प्रकृति ओर मलुष्य में 
रागात्मक सम्बन्ध इसी अकार के काव्य में पहली बार हमारे 
सामने आता है। 

(६ ) जीवन के प्रति दृष्टिकोण दुःख और निराशाएूर्ण है। 
सारा छायावाद काव्य ही (असाद और निराला के कुछ काव्य 
को छोड़ कर ) दुःख-अधान है। यह दुःख कही आध्यात्मिक है, 
कही लोकिक | अधिकांश में इसका सम्बन्ध व्यक्तिगत असफल- 
ताओं से है जिन्होंने धीरे-धीरे दुःख का एक दर्शन ही दे दिया है. 
जिसका आधार अद्वेत-दर्शन पर ही रखा गया है। कितने ही 
कवियों ने दुःख की साधना को ही काव्य की श्रेष्ठतस कला मान 
लिया है। 

हम यह मान लेने के लिए तैयार हैं कि छायावाद काव्य फी 
ये विशेषताएँ सम्पूर्णत: मौलिक नहीं है। इनमें से कुछ के 
लिए डसे कबीर, रवीन्द्र या शैली का मुँह जोहना पड़ा है, परन्तु 
धीरे-धीरे इस काव्य ने अपना व्यक्तित्व विकसित कर लिया था 
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जिसका सत्रके प्रधान प्रमाण यही हे कि हिन्दी काव्य में कितने 
ही वर्षो से उसकी अपनी रूढ़ियाँ चल रही है । कवियों ने धीरे- 
धीरे कविकर्म में कुशलता प्राप्त कर ली है ओर उन्होंने जनता में 
प्रतिष्ठा ग्राप्त की है । सारे हिन्दी साहित्य में किसी भी युग के 
कवियों को जनता तक पहुँचने के लिए इतना कठिन प्रयत्न कभी 
नहीं करना पड़ा, न उन्हे इतना समय लगा। स्पष्ट है कि जनता 
इस लगभग सो प्रतिशत परिवतेन के लिए तैयार नहीं थी। 
हमारी काज्य-परम्परा इतनी पीछे छूट गई थी कि इस काव्य 
के सममने के लिए उससे सहारा नहीं लिया जा सकता था । 
नये मूल्यों का रुजन करना पड़ा । आलोचना के नये माप दंड 
बने । तब कहीं यह काव्य जनता तक पहुँच सका | 

कोई भी काव्य अपने युग से बहुत ऊँचा नहीं उठ सकता । 
छायावाद काव्य पर अस्पष्टता, अमौलिकता, अव्यवहारिकता, 
अनैतिकता, इमानदारी की कमी और अशरीरीपन--ये कितने 
ही दोष लगाये जाते हैं. परन्तु यदि सच पूछा जाय तो यह 
अपने युग का श्रेष्ठ अतिविंव है। मध्य देश का सध्यवर्ग जिस 
बोद्धिकता के हास, भावुकता के प्रावल्य और मन-वाणी के 
सामाजिक और राजनैतिक नियत्रणों में से गुजर रहा था. 
उसीके दर्शन इस काव्य में भी मिलेंगे। गांधीवाद में दुःख, 
कष्ट-सहन और पराजय को राष्ट्रीय साधना के रूप में स्वीकार 
कर लिया गया था | समाज में प्रेम कहना पाप था | मध्य बरग 
में साकार उपासना पर से विश्वास उठ रहा था, परन्तु वैष्णव 
भावना को बिल्कुल अस्वीकार करना असंभव था। आशिक 
ओर राजनेतिक सझ्ूटों ने कमर तोड़ दी थी। महायुद्ध के 
प्रारंभ के प्रभात के स्वप्न युद्ध-समाप्ति पर कुहरे के धरोहर बन 
गये । ऐसे समय काव्य का रूप ही और क्या होता ? रवीन्द्र के 
ऋव्य ने इस प्रदेश की मनोबृत्ति के अनुकूल होकर उसकी फाव्य 
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चिन्ता को यह विशिष्ठ रूप दे दिया ।“चित्राधार” की कितनी 
ही कविताएँ ओर “साधना” के गद्य गीत रवि बाबू की प्रेरणा से 
ही प्रकाशित हुए, परन्तु बाद के काव्य के विकास का अपना 
अलग इतिहास है । 
आज समाज ओर राष्ट्र की परिस्थितियाँ बदल गई हैं । हृदय 
का स्थान बुद्धि ने ले लिया है। छायावाद का आध्यात्मिक 
आधार--अद्ेतवाद---ही ढह-सा रहा है, कम से कम उसकी ओर 
नये कवियों का विशेष आग्रह नहीं। जो कबि दो दशाब्द पहले 
छंद, भाषा ओर अभिव्यंजना के नये प्रयोग करता हुआ लड़खड़ा 
रहा था, आज इनका कुशल अधिकारी है। जीवन के प्रति दृष्टि- 
कोश ही बदल गया है या तेज़ी से बदल रहा है । ऐसे समय में 
जो कवि पहले कहता था-- 
अब न अगोचर रहो सुजान ! 

निशानाथ के प्रियवर सहचर ! 

अंधकार, स्वप्तो के यान 

किसके पद की छाया हो ठुम ! 

किसका करते हो अभिमान ! 

तुम अदृश्य हो, हग अगम्य हो, 

किसे छिपाये हो छविमान ! | 

मेरे स्वागत--मरे हृदय में 

प्रियतम, आओ, पाश्रो स्थान 

वह अब कहता है-- 

मानव के पशु के प्रति 

हो उदार नव संस्कृति 

युग युग से रच शत-शत नैतिक बंधन 

बाँध दिया मानव ने पीडित पशु-तन- 
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विद्रोही दो उठा आज पशु दर्पित 

वह न रहेगा अब नवयुग में गहित 
अथवा-- द 
आज सत्य, शिख, सुन्दर करता नही छृदय आकर्षित, 
सभ्य, शिष्ट और - संस्कृत लगते मन को केवल कुत्सित | 
संस्कृति, कला, सदाचारों से भव मानवता पीड़ित, 
स्वर्ण पीजरों मे बदी है मानव-आत्मा निश्चित 
तआ्राज असुन्दर लगते सुन्द्र, प्रिय पीड़ित-शोषित जन, 
जीवन के दैन्यों से जर्जर इरता मानव मुख मन 


स्पष्ट है कि कवि आध्यात्म की ऊचाइयों से उतर कर देनिक 
जीवन की तलेटियों में आ गया है । उसने सुन्दरता के लिए नये 
मूल्य ढूँढ़ने का प्रयत्न शुरू कर दिया है। छायावाद काव्य के 
मूल्य उसे आज अतिभावुकता से भ्रसित जान पड़ते हैं। जो कवि 
पहले सोन्दर्य को इस रूप में देखता था | 
प्रथम रश्मि का आना रंमिनि, तूने कैसे पहचाना ! 
कहाँ कहाँ हे बालविहंगिनि, पाया तूने यह गाना ! 
शशि किरणों से उतर उतर कर भू पर कामरूप नमचर, 
चूम नवल कलियों का मृदु मुख सिखा रहे थे मुसकाना 
तूने ही पहले, बहुदर्शनि, गाया जाणति का गाना, 
श्री-सुख-सौरभ का, नभ चारिणि, गूँथ दिया ताना-बाना 
वह अब उसे इस रूप से ग्रहण करता हे-- 
सर्‌ सर्‌ मर मर 
रेशम के से स्वर भर 
बजे नीम दल 
लबे, पतले चंचल, 
श्वसन स्पर्श से 
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रोम हर्ष से 
हिल हिल उठते प्रतिपल ! 


या 


उस निर्जन टीले पर 

दोनों चिलबिल 

एक दूसरे से मिल, 

मित्रों से हैँ खड़े,-- 

मौन, मनोह ! 

दोनों पादय 

सह वर्षातप 

हुए साथ ही बड़े 

दीघ्र, सुदृढतर 

पतमभर मे सब्न पत्र गये भर, 
नग्न, धवलशाखों पर 
पतली, ठेढ़ी दइनी अ्रगणित 
शिराजाल-सी फैलीं अविरल 
तरुओों की रेखा छुवि अविकल ! 
भू पर कर छायाकित 

नील निरभ्र गगन पर 
चित्रित दोनों तरुवर 

आँखों को लगते हैं सुन्दर, 
मन की सुखकर ! 


जिस जीवन से दूर भाग कर या जिसके ऊपर उठ कर कवि 
अपनी ही कल्पना के संसार ओर अपनी ही सम्वेदना के 
व्यापारों मे खो जाता था उसी जीवन ने आज उसके नक्षत्न-भवन 
पर धावा वोल दिया है। आज कबि जीवन की वास्तविकता के 
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साथ फौजी क़दम रखता हुआ आगे बढ़ रहा है।इस अग्रभूसि 
से देखने पर हम छायावाद के महत्त्व को अधिक अच्छी तरह 
अहण कर सकेंगे । 


४२, हिन्दी के राष्ट्रीय कवि 


(१ ) “राष्ट्रीय कवि” का व्यापक और संकुचित अर्थ (२ ) चंद, 
भूषण, हरिश्चंद, मैथिलीशरण गुप्त आदि के काव्य में राष्ट्रीयता का 
रूप (३) हिन्दू जातीयता और राष्ट्रीयता (४) हिन्दू भावना से 
इतर राष्ट्रीयता का जन्म एवं विकास (५ ) हरिश्चद, प्रेमघन, बाल- 
मुकुंद गुत (६) महायुद्ध के बाद के राष्ट्रीय कवि--माखनलाल, 
विशूल, सुभद्राकुमारी चौहान, नवीन ( ७ ) नवीनतम राष्ट्रीय कवि--- 
चक्रोरी, लली, सोहनलाल ( ८) राष्ट्रीय कविता की कुछ कमियों । 


“राष्ट्रीय कवि” का एक व्यापक अर्थ भी हो सकता है और 
एक संकुचित अथे भी । व्यापक अथे में राष्ट्रीय फवि ऐसा कवि 
होगा जिसमें राष्ट्र की आशाकांक्षाएँ, उसकी संस्क्रति की मूलगत 
विशेषताएँ, उसका चिंतन और अनुभव-एक शब्द में राष्ट्र की 
आत्मा-कल्पनात्मक रूप में प्रकट हुए हों । यदि हम इसी अर्थ को 
ले तो कदाचित्‌ तुलसी को छोड़ कर कोई भी अन्य कवि इस 
मापदंड पर पूरा नही उत्तरेगा । तुलसी उसी प्रकार भारत राष्ट्र के 
कवि हैं, जिस अरकार शेक्सपियर इज्जलेड का कवि है ओर शित्नर 
एवं गेठे जमेनी के कवि हैं। तुलसीदास के रामचरितमानस में 
हमें राष्ट्र के हृदय के अन्यतम स्पंद्न मिलेगा । संकीणे अथ में 
राष्ट्रीय कबि वह है जो देश प्रेम, जाति-प्रेम एवं देशी संस्क्रति के 
प्रेस के गीत गाये और इनकी समस्याओं पर विचार करे, उनके 
सम्बन्ध में पाठक की भावना को उद्बुद्ध करे। साधारण परि- 
भाषा सें यही दूसरे अर्थ आह्य हें। इस परिभाषा के अनुसार 
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“चंद्र, भूषण, हरिश्वंद, मेथिलीशरण गुप्त आदि हमारे राष्ट्रीय 
कवि हैं । 
साधारणतः चंद्र-भूषण को वीर काव्य के निर्माताओं के 
अंतर्गत रख दिया जाता है। यह कहा जाता है कि उन्होंने राष्ट्र- 
भावना से प्रेरित होकर काव्य नहीं रचे | वे वीरोपासक थे और 
उनका काव्य व्यक्तिगत वीरता का हृष्टिकोश लेकर लिखा गया है | 
भूपण के सम्बन्ध में यह भी कहा जाता है कि उन्होंने हिन्दू 
जातीयता को मुसलमान जातीयता के विरुद्ध उभारा है, इससे वे 
हिन्दू मुसलमानों के सम्मिलित हिन्दुस्थान राष्ट्र का प्रतिनिधित्व 
नहीं कर सकते। यह कहना कठिन है कि कोन कविता कोरे 
व्यक्तिगत वीरता के दृष्टिकोण से लिखी गई है, कोन जातीयता 
ओर राष्ट्रीयता की भावना से उत्तेजित होकर | परन्तु हम उन 
कविताओं को वीरता के व्यक्तिगत भाव से श्रेरित होकर लिखा 
गया मान सकते हैं जिनमें कोई हिन्दू बीर दूसरे हिन्दू बीर का 
विपक्षी बना है अथवा जिनमें ऐसे युद्धो का वर्शन है जिनसे 
केवल राज्यलिप्सा ही चरिताथ हुई हैँ | बचे हुए बीर काव्य 
को जो प्रशस्ति मात्र नही है, हम दो श्रेणियों में विभाजित कर 
सकते हैं :-- घ 
( १ ) जिसमें हिन्दू जातीयता के मुसलमान विदेशी जातीयवा 
से टक्कर लेने की बात है अथवा हिन्दू पुनरुत्थान का सन्देश 
है। कुछ लोग इसे संकुचित दृष्टिकोश कहेंगे, परन्तु हमें यह 
याद रखना होगा कि भारत कभी हिन्दूराष्ट्र था और अभी ऋुछ 
पिछले दिनो तक हिन्दू जातीयता ही एक मात्र राष्ट्रीय भावना 
थी। भूषण की कविता या “हल्दीघाटी की लड़ाई” हिन्दू-जाती- 
यता के गान गाती हुई भी शुद्ध राष्ट्रीय चीज़े हैं । 
(२ ) जिसमें राष्ट्र की स्वेतंत्र चेतना का संकेत या सन्देश है 
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या जिसमें स्वतंत्रता की भावना को उभारा है अथवा स्वतंत्रता 
पर बलिदान होने वाले बीरों का गुणगान किया है। 
हिन्दू भावना से इतर जो राष्ट्रीयवा है उसका जन्म और 

विकास आंग्रेजी शासन के अंतर्गेत हुआ है। इस गअकार की 
भावना के अग्रदूत हरिश्चंद हेँ।हरिश्चन्द के साथ ही हिन्दू- 
जातीयता और हिन्दू-राष्ट्रीयता की भावनाएँ अलग-अलग हो गईं 
हैँ ओर अब राष्ट्रीय भावना में हिन्दू-जातीयता की छाया गहिंत 
सममी जाती है | अंग्रेजी-शासन की नींव १६वीं शताब्दी में पड़ 
चुकी थी, परन्तु उसकी सत्ता १८४७ के स्वतंत्रता के संग्रास के 
बाद ही दृढ़ हुई | इसी समय सारा देश रेल, डाक और तार के 
द्वारा एक सूत्र में बेंघा | फलतः देश-काल और भापा के बंधन 
टूठे । लोगो ने कन्याकुमारी से कश्मीर ओर पेशावर से आसाम 
तक ही वात सोचनी शुरू की । ग़दर के बाद की महारानी विक्‍्टो- 
रिया की घोषणा से भारववासियों को प्रोत्साहन मिला ओर देश 
के राजनेतिक जीवन में उतकी अभिरुचि हुईं। उन्हें भी देश के 
शासन में हाथ बटाने की लालसा हुईं | डस समय राष्ट्रीय 
भावना का ही रूप राजभक्ति था। विक्टोरिया के शासन की 
प्रशंसा करते हुए राधाकृष्णु दास लिखते हैं-- 

परम दुःखमय तिमिर जबत्र भारत छापैयो 

सूद विच्छेंद बहुखंड राज्य सब्र प्रजहिं सतायो 

तबहि कृपा करें देश ब्रिटिश सूरज प्रगठायो 

जिन उजरत करि कृपा बहुरि यह देश बसायो 

सोइ ब्रिटिश बंश उज्ज्वल करन विक्टोरिया प्रकाश भो 

आनद छायो सत्र देश में अरू दुःख-तिमिर विनास भो 

कवियों ने देश की दशा का करुण चित्र खेंचा जब उन्हें 


वास्तविक परिस्थिति का ज्ञान हुआ। ब्रिटिश शासन की उपा* 
१७ । 
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देयता नहीं दीख पड़ी | धीरे-धीरे मोह का परदा हटा | प्रेमघधन 
ले कहा-- 

यदपि तिहारे राज भयो भारत श्रति उन्नत | 

आगे से अत्र सवे लोग सब्र विधि सुख पावत ॥ 

पे दुःख अति भारी इक यह जो बढ़त दीनता | 

भारत में सम्पति की दिन-दिन द्वोत हीनता ॥ 

सुख सुकालहूँ जिनहि अकालहि के सम भासत | 

कहों कोथिइन सबे सहत भोजन की सासत ॥ 

परन्तु जब यह्‌ विश्वास हो गया कि अधिकारी परिस्थिति 

सुधारने में प्रयत्नशील नहीं हैं तव कवियों ने देशवासियों को 
रवयं वीड़ा उठाने और अपनी उन्नति के लिए सचेत होने के लिए 
कहा। भारतेन्दु देशवासियों को सम्बोधन करके कहते हैं-- 


काम खिताब किताब सों अब नहि सरिहे मीत । 
तासो उठहु सितातब्र अब छाड़ि सकल मयभोत ॥ 


सन्‌ १८८५ में कांग्रेस की स्थापना हो जाने से कवियों में 
आशा का संचार हुआ । भारत के भाग्योदय के चिह्न देख कर 
प्रेमथन ह्षपुवेक कहते हैं-- 
हुआ प्रबुद्ध इद्ध भारत निज आरत दशा निशा का। 
. समय श्रन्त अतिशय प्रमुदित हो तनिक तक उसने ताका ॥ 
उन्नति पथ अति स्वच्छु दूर तक पड़ने लगा दिखाई । 
खग बंदेमातरम्‌ मधुर ध्वनि पडने लगी सुनाई॥ 
बालमुकुन्द गुप्त ने देशवासियों को ग्रतिज्ञा के लिए बुलाया-- 
आओ एक प्रतिज्ञा करे 
एक साथ सब जौवे मरें 
अपना बोया आपहि खाये 
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अपना कपड़ा आप बनायें 
माल विदेशी दूर भगावे 
अपना चरखा आप चलावे 


इन कवियों की कविताओं में छन कर राष्ट्रीय भावना मैथिली 
शरण गुप्त की भारत भारती तक पहुँचती है जिसमें हमें पहली 
बार स्वतंत्रता की ओर स्पष्ट संकेत मित्रता है। १६१६ के 
असहयोग के साथ स्वतंत्रता की भावना ओर भी अखर हो गईं 
ओर आत्मबल्तिदान के लिए निमंत्रण होने लगा। देश के लिए 
यंत्रणा सहने, देश के भावी पर वत्तेमान के सुखो की बलि देने 
ओर देश के बधन पर दुखी होने के भाव से कविताएँ भरी जाने 
लगीं। इस काल के कवियो में माखनलाल ( भारतीय आत्मा ) 
त्रिशूल ( सनेही ), श्रीमती सुभद्रा कुमारी चौहान और नवीन 
( बालऋृष्ण शर्मा ) प्रमुख हैं । भारतीय आत्मा! ने “कैदी और 
* कोकिला” शीर्षक कविता में लिखा है-- 
ठुके मिली हरियाली डाली 
मुझे नसीब कोठरी काली 
तेरा नम भर का सबज्चार 
मेरा दस फुट का ससार 
तेरे गीतों उठती वाह 
रोना भी है मुझे गुनाह 
देख विपमता वेरी मेरी 
ब्रजा रही तिस पर रणमेरी 
इस हुकृति पर अपनी कृति से और कहो क्‍या कर दूँ 
कोकिल बोलो तो 
मोहन के त्रत पर प्राणों को आसव किसमें भर दूँ 
कोकिल बोलो तो 


२६० प्रबन्धपूर्णिसा 


श्रीमती सुभद्रा कुमारी चौहान ने “कोसी की रानी” की याद 
दिलाते हुए चोट की-- 


जाओ रानी याद रखेंगे ये कृतज्ञ भारतवासी | 
यह तेरा बलिदान जगावेगा स्वतन्त्रता अविनाशी ॥ 
होवे चुप इतिहास, लगे सच्चाई को चाहे फॉसी। 
हो मतवाली विजय, मिट दे गोलों से चाहे क्ॉसी ॥ 
तेरा स्मारक तू ही होगी, तू खुद अमिटद निशानी थी। 
बुंदेले हरबोलों के मुँह हमने सुनी कहानी -थी || 
खूब लडी मरदानी वह तो भाँसी वाली रानी थी। 
इसके बाद भी अनेक कवियो और कवियित्रियों ने राष्ट्रीय 
भावना के विकास में'योग दिया। महिलाओं में श्री तोरनदेवी 
शुक्त ओर श्री रामेश्वरी देवी “चकोरी” उल्लेखनीय हैं | कितने 
ओजपूर्ण शब्दों में चकोरी जी नवयुवकों को संदेश देती हैं-- 
दासता मिटा दो औ, भगा दो भाव भीरूता को 
भारत वस॒धरा की वीरो हर भगा दो लाज 
“देशवली वेदी पर मरना” यही हो प्रण 
लेकर अहिसा अ्र्न रण के सजा दो साज 
कहर मचा दो आततायियों के भुंडों पर 
! कायर शिखंडियो के गे पे गिरा दो गाज 
मोहिनी स्वराज्य घुनि गूँज उठे मारत में 
ऐसी रणभेरी नवयुवकों बजा दो आज 
आधुनिक काल में सी अनेक कवि राष्ट्रभक्ति से भरी कविता 
लिख रहे हैं। श्री सोहललाल ट्विवेदी इसमें अग्रतिम हैं । 
जिन आधुनिक अर्था में राष्ट्रीयता का प्रयोग होता है, वह 
हमारे लिए एक नई बात है । उसकी जड़ें अभी अधिक गहरी 
नहीं गई है देश परतंत्र है। इस दशा मे हमारी राष्ट्रीय कविता 
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अधिकांश में स्वतंत्रता के लिए चीत्कार अथवा उच्छूड्डल विद्रोह 
की पुकार बन कर रह गई है । उसमें कला का प्रवेश तो बहुत ही 
कम हो पाया है। श्री साखन लाल ( भारतीय आत्मा ) और श्री 
सोहनलाल हिवेदी की कुछ कविताओं को छोड़ कर अधिकांश में 
काव्यकला की छाया भी ढूँढ़ना कठिन है। राष्ट्रीय नेताओं ओर 
राष्ट्रीय आन्दोलनो को लेकर कथात्मक या वर्ण॑नात्मक रूप में 
लिखने का ग्रयत्त नही किया गया हे। सियारामशरण गुप्त की 
“बापू” पुस्तिका इस ओर एक महत्त्वपूर्ण कदम अवश्य है, परन्तु 
वह भी काव्यकला से शून्य है। दिन अति दिन पत्रों में जो 
राष्ट्रीय कविताएँ प्रकाशित होती हैं उनमें उच्छल्लल भावना भर 
दी जाती है। “राष्ट्रीयवा भावना का विकास आधुनिक हिन्दी 
कविता में उत्कृष्ट अवश्य हो चत्ना है, परन्तु अभी उसमें 
गंभीरता और संयम की कमी है। देश के उत्थान के लिए जो 
कुछ भी सन में आया उसका कह डालना सुरुचिपूर्ण नहीं है । 
हमें यह देखना हे कि हमारी कविता में यह अनुभूति की 
गस्भीरता कब तक आती है |” 


४२, महादेवी और रामकुमार के काव्य में चित्र और रह 

(१ ) ठुलना की सीमाएँ (२) विषय-साम्य के कारण विभिन्नता 
कला-प्रबृत्तियों और अमिरुचियों मे दूँढ़नी होगी (३ ) रंगो का प्रयोग 
(४ ) चित्रो की मूलगत विभिन्नताएँ | 

छायावाद काव्य-धारा के उत्तराद्ध के कवियों में महादेवी 
ओर रामकुमार का काव्य की मूल धारणाओं और जीवन के प्रति 
इदृष्टिकोणो में इतना निकट का सम्बन्ध है कि दोनों की कविताओं 
में स्थान-स्थान पर भावसास्य मिलता है परन्तु जहाँ रामकुसार 
ने काव्य के अनेक अंगों ( कथाकाव्य, नाव्यकाव्य, कथोपकथन- 
काव्य ) पर लेखनी चलाई है, वहाँ महादेवी ने केवल गीत या 
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गेय कविता ही लिखी है। इसलिये दोनों कवियों की तुलना 
करते समय हमें दोनों के गीत-साहित्य की ही तुलना करनी 
होगी | 
महादेवी के गेय गीतो के विषय भी वही हैं जो रामकुमार के 
गीतों के विपय हैं--प्रकृति, करुणा ( दु,खबाद ), विश्वमेत्री 
की सांकेतिक अभिव्यंजना, विभिन्न रूपों में रहस्यचाद की 
अवतारणा । परन्तु दृष्टिकोण की अधिक भिन्नता न होने पर भी 
अभिव्यंजना और कला की सूक्ष्म विभिन्नता है जो दोनों की 
विभिन्न कल्ा-प्रवृतियों ओर अभिरुचियों से सम्बन्ध रखती है । 
महादेवी की प्रतिभा चित्रप्रिय ( शरं७०४४)| ) है। इसीसे 
उनके वस्तुविधान में वर्णवेचित्य अधिक रहता है। रामकुमार 
के काव्य में रंगों का इतना ग्राधान्य अथवा बेचित्र्य नहीं है। 
उनको हलके रंग प्रिय हैं। महादेवी ने अपनी एक पुस्तक का 
नाम रश्मि रखा है, रामकुसार ने अपनी एक पुस्तक का नाम 
चन्द्रकिरण । रश्मि और चन्द्रकिरण के वर्णविन्यास में जितना 
अंतर है, उतना ही अंतर दोनों के रंगों के प्रति दृष्टिकोण में हैं । 
रश्मि में इन्द्रधनुष के सात रंग है'। महादेवी के चित्रों और 
काव्य में इन्हें उचित स्थान मित्रा है। चन्द्रकिरण का श्वेत 
रंग रंगहीन होते हुए भी सनमोहक होता है और वह शाश्वत 
सत्य का रंग भी हैे। करुणा अथवा दुख का संकेत होने के 
कारण रासमकुमार की दृष्टि अधकार और उसके रंग कालिसा, 
कुहासा अथवा श्यासमलता की ओर अधिक जाती है। गहरा 
अंधकार ( तस ) अप्रत्यक्ष सत्य की व्यज्नना करता है जो अनेक 
वर्णच्छ॒टा में प्रस्कुटित हुआ है। महादेवी को भी गहरा काला 
या हलका थधुंधल्ला रंग प्रिय है परन्तु वे उसकी अग्नभूमि में 
इन्द्रधनुष की तरह चमकीले रंग रख कर उसे और भी उज्ज्वल 
कर देती हैं। उन्हें चटकीले रह्लः भी प्रिय हैं। महादेवी की 
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- कदाचित कोई भी प्रौद़ कविता ऐसी नहीं मिलेगी जिसमें रंगीन 
चिन्न न हों | 
रामकुमार रंगों या चित्रों को अपनी भाव-व्यंजना में सहायक 
बनाते हैं, वे बहुधा साधन होते हैं; साथ्य या लक्ष्य नहीं-- 
(१ ) इन्द्र धनुप सा यह जीवन 
दुख के काले बादल में 
अकित है इस क्षण या उस ऋण 
(२) ओ पीलेपन ! 
आओो, मेरे यौवन के कुसुमो का तो कर लो आल़्िगन 
आओ पीलेपन | 


इसके विपरीत महादेवी या तो चित्रा को ही लक्ष्य बना लेती 
हैं या उनके द्वारा अनुभूति जगाने का प्रयत्न करती हैं। जहाँ 
रामकुमार के काव्य में रण कवि के हृदय की पूर्णाचुभूत भावना 
को स्पष्ट मात्र करने के लिए आते हैं, वहां महादेवी के काव्य 
में वे धीरे-धीरे बल इकट्ठा करते जाते हैं और इनके द्वारा जब 
एक अलोकिक वातावरण तैयार हो जाता है तो कवियित्री 
अनुभूति के क्षेत्र में पहुँच जाती हैं। इस प्रकार महादेवी कल्पना 
से अनुभूति की ओर पहुँचती है और रंग उनकी कल्पना का 
सबसे.महत्त्वपूर्ण अंश है । परन्तु महादेवी पूरा-पूरा साह्लोपाज्ः 
चित्रण नहीं करती। वे संकेत देती चल्लती हैं। इस तरह वे रूप 
स्पष्ट नहीं कर पाती ओर कभी-कभी उनके विभिन्न रंगीन चित्रों 
में रंगो की विपमता के सिवा चित्रो को जोड़ने वाली कोई वस्तु 
नही रहती | लेकिन शायद यह कोई दोष नहीं है क्‍योंकि इसके 
कारण उनके चित्र प्रकृति-चित्र से कही आगे बढ़ गये हैं। साथ 
ही वे क्रियायों, विशेषणों और ध्वनियों को भी चित्रित करती हैं । 
अंग्रेज़ी साहित्य के श्री-रेफिलाइट कवि-चित्रकारों की तरह उनके 
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चित्रों में प्रतीकों का महत्त्वपर्ण स्थान रहता है जो अपरोक्त पक्ष 
की ओर इंगित करते हैं। ये प्रतीक उनकी रहस्यवादी भावना को 
स्पष्ट करते हैं । ये प्रतीक कई हो सकते हैँ--जलता हुआ दीपक 
कमल्न पर गंंजार करता हुआ भौंरा इत्यादि | उनके इस ग्रकार के 
चित्रों का एक उदाहरण है--- 
हिमसनात कलियो पर जलाये 
जुगनुओं ने दीप 
ले मधपराग समीर ने 
बन-पथ दिये हैं लीप से 
गाती कमल के कक्ष से 
मधुगीत मतवाली अलिनि 


राजकुमार के काव्य में इस तरह के चित्र नहीं मिलते | उनमें 
जहाँ चित्र हैं, वे इतने संश्लिष्ट और अन्य इन्द्रियों के ज्ञान से 
इतने मिले-जुले नही कि चित्रकार की केंची के लिए अम्माद्य ही हो 
जायें। 


महादेवी के चित्रों में दो बाते ध्यान देनी पड़ेगी । वे प्रकृति के 
बड़े-बड़े रूपों का चित्रण करती हैं ओर उनके चित्र महान 
चित्रपट पर खिचे होते हैं और बे चित्र-सात्र से ऊपर उठ कर 
अधिक महान्‌ की ओर मन को नहीं ले जाते । यों विशात्नता के 
चित्र हमें निराला के काव्य सें भी मिलते हैं, परन्तु वहाँ 
विशालता का सांकेतिक ढंग पर प्रयोग नहीं किया गया है। 
महादेवी में यह संकेत या तो रंग-द्वारा आता है या उन महान्‌ 
प्रकति-रूपों में आरोपित की हुई हमारी परिचित्त वस्तुओं के द्वारा। 
उदाहरण-स्वरूप, महादेवी का ग्रात का एक चित्र इस प्रकार है--- 


:5४ 


घर कनक-थाल मे सेघ 
सुनहला पायल-सा 
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कर बालारण का कलश 
विह्गरव मगल-सा 
आया प्रियपथ से प्रात 
रंगों के प्रयोग में महादेवी पंत से प्रभावित हुई हैं परन्तु 
उन्होंने अपने लिए वे रंग चुने हैं जो पंत के रंग की तरह चमकीले' 
नही हैं | पंत के रंगों में तेज़ी अधिक है। वे रोमांटिक कबि की 
रंग के श्रति उत्सुकता-मात्र बतलाते हैं। उससे अपरोक्ष की 
ओर संकेत नही मिल्ञता | बहुत चमकीले रंगो से इन्द्रियता प्रकट 
होती हे, अतीन्द्रिय की ओर हमें वे बहुधा नहीं ले जाते | कहीं- 
कहीं एक दो रंग चटकीले हुए तो वे रहस्यवाद की उद्भावना के 
चित्रण के लिए ठीक हो सकते हैं | सदैव ही गहरे रंगों का प्रयोग 
खेल-सा हो जाता है। इसीलिए महादेवी के रंग अधिक गम्भीर 
हैं, चाहे फिर उनगें कुछ चटकीलापन भले ही हो । 

जेसा हमने ऊपर लिखा है, महादेवी बहुधा रंग ही देकर 
नहीं रह जातीं | उसके साथ गंध आदि वस्तुओं के दूसरे गुणों 
को भी खींच लाती है | इससे उनकी अनुभूति की संश्लिष्टता 

( 0०7० ्ण॑ 7००8० ०४.0०१९॥०९ ) ग्रगट होती है-- 


तम ने धोया नभ पथ 
सुत्रासित हिम जल से 


यहाँ तरलता, सुगंध और अंधकार तीनो की अनुभूति साथ- 
साथ आती है। एक बात महादेवी के चित्रों के सम्बन्ध में 
निराली है। वे बड़ी चीजो का बड़े छोटे रूप में चित्रण कर देती 
है। इस प्रकार वे ऐसी वात पैदा करती हैं. जो केवल कबि को 
सुलभ है, चित्रकार की पकड़ में नहीं आती । रामकुमार ने इस 
ढंग का प्रयोग नहीं किया । किसी भी दूसरी प्रकार इतनी विशदू 
चित्रपटी उपस्थित नहीं हो सकती जितनी इस पद्म में हुईं है--- 
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पिक की मधुमय वशी बोली; 
नाच उठी सुन अलिनी भोली; 
अखरण सजल पाटल बरसाता 
तम पर मृदु॒ पराग की रोली 
मृदुल अक घर दर्पण-सा सर 
आज रही निशि दग इन्दीवर 
यहाँ एक संश्ल्तिष्ठ चित्र है । इसमें पॉच रंगों का प्रयोग हुआ 
है। लाल ( पाटल के लिए ), गुलाबी ( किरणों के लिए ), उजला 
काला ( ताल के लिए ), भूरा काला (रात के लिए ), गहरा 
काला ( उसकी आँखों के लिए )। पहली पंक्ति मे अरुणोद्य के 
इस चित्र में गूज पैदा कर दी गई है। दूसरी पंक्ति द्वारा चित्र की 
जड़ता दूर कर उसमें गतिशीलता लाई गई ,है । सूये, कमल ओर 
ऑऔरे का महादेवी ने प्रतीक के ढंग पर प्रयेःग किया है । 


४४, महारेवी की कविता 


( १ ) महादेवी की कविता मे दुःखबाद (२) इस दुःखवाद के 
पीछे महादेवी का दर्शन ( ३ ) महादेवी की कविता मे प्रतीकों का प्रयोग 
(४ ) महादेवी का कल्पनात्मक दाशंनिक दृष्टिकोण (५) कला और 
कल्पना का सम्मिश्रण ( ६ ) गीतात्मकता । 

सहादेवी को दुःखवाद का प्रधान कवि कहा जाता है | उनकी 
पंक्तियों में रोदन है । उनकी कविताओं में दुख की बड़ी कल्पना- 
पूर्ण अभिव्यक्ति हुईं है| यह दु'ख उन्हीं की कविताओं में नहीं 
पाया जाता। लगभग सभी आधुनिक कवियों ने एक प्रकार के 
आध्यात्मिक असंतोष का अनुभव किया है और वह दुःखवाद 
के सारे “सरगम” पर दौड़ गए हैं। इस दुःखबाद की पहली 
कवियिन्नी महादेवी हैं। प्रसाद के “आँसू”? और पंत की “अंथि” 
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से लेकर महादेवी द्वारा परिपुष्ट होती हुई भगवती चरण ओर 
बच्चन सें जाकर दुःखवाद की धारा दो विशेष इृष्टिकोश ग्रहण 
करती दिखाई पड़ती है। छायाबाद के प्रारम्भकाल का वातावरण 
भावम्रधान था और जैसे जेसे राजनेतिक कारणों से बुद्धितत्तव 
को विशेष प्रश्रय॒ मिलता गया, उस पर बुद्धि की प्रखर किरणों 
पड़ीं ओर दुःखबाद के नये पहलू का विकास हुआ | पहले दुःख 
की कविताएँ अरपष्ट, आध्यत्मिक संकेत-प्रधान की थीं, आज 
दुःख की कविताएँ अधिक स्थूल हैं ओर वर्तमान जीवन के भ्रति 
असंतोप उनमें साफ झलकता है । वच्चन की कविताओं में तो 
वह मुखर हो उठा हैं। 
हादेवी का दुःखबाद आध्यात्मिक है। उनके दर्शन के 
अध्ययन, सखी स्वभाव और साहित्यिक परंपराओ से भ्राप्त हुईं 
सुगमता ने उनके इस आध्यात्मिक दुःखबाद को एक विशिष्ट 
रूप दे दिया है। श्री रायक्रष्णदास ने “नीरजा” की भूमिका में 
लिखा हे-“उनकी ( महादेवी की ) काव्य-साधना आध्यात्मिक 
है । उसमें आत्मा का परमात्मा के प्रति आकुल अणयनिवेदन है । 
कवि की आत्मा मानो इस विश्व में बिछुड़ी हुईं प्रेयसी की भाँति 
अपले प्रियतम का स्मरण करती है । उसकी दृष्टि से, विश्व की 
सम्पूर्ण प्राकृतिक शोभा-सुपमा एक अनन्त अलौकिक चिर सुन्दर 
की छाया-मात्र है।” उनके इस विचित्र दृष्टिकोश से उनके एक 
विशिष्ट दर्शत और उनकी अपनी काव्यकला का जन्म हुआ है। 
नीरजा के पहले गीत से ही महादेवी का दर्शन स्पष्ट हो 
जाता है। वे आत्मा को प्रोषितपतिका के रूप में पाती हैं । सहसा 
उन्हें एक पारलौकिक सम्बन्ध का आभास मिलने लगता है और 
उनका हृदय एक प्रकार की टीस से क्रदन करने लगता है | उनके 
दर्शन को वास्तव में उसी अर्थ में दर्शन कहा जा सकता है जिस 
अथे में हम रहस्यवाद को दर्शन कहेंगे। सच बात यह है कि 
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कुछ दाशनिक अलनुभव-ज्ञान, साक्षात्कार था सन्‍्तों की परिभाषा 
में सहज ज्ञान द्वारा सत्य की ग्राप्ति को दर्शन का विपय नहीं 
मानते । वे पृथ्वी से अधिक निकट रहने में ही रक्मा सममते है । 
उनका एक मात्र साधन है तक | परन्तु रहस्यवादी का ज्ञान दूसरे 
प्रकार का ज्ञान है । उनकी साधना की धारा विपरीत है | पहला 
समष्टि से व्यष्टि की ओर जाता है, दूसरा व्यष्टि से समष्टि' 
की ओर | रहस्यवादी की आँख एक दिन प्रभात में खुल पड़ती 
है ओर तब उसे समष्टि दिखलाई ही नहीं पड़ती । एक ही व्यक्ति 
जैसे, एक ही भाव जैसे उसकी पुतलियों में समा गया हो। इस 
संसार में वह अकेलेपन का अनुभव करता है। भिन्न-भिन्न 
प्रकार के ग्रेम-प्रतीकों में अव्यक्त-व्यक्त, परमात्म-आत्म, पूर्ण- 
अपूर्ण या असीस-ससीस का एक पारस्परिक सम्बन्ध प्रत्येक युग 
के रहस्यवादियों के गान का विषय रहा है । 

जिस गीत के सम्बन्ध में हमने ऊपर कहा है उसका 
विश्लेषण करने पर डमें कई बाते मिलती हैं। चरमतत्रव ओर 
आत्मतर्व का अनन्योन्याशित सम्बन्ध है। यह प्रकृति न जाने 
कब से परमात्मा से विल्ग हुईं है, परन्तु इसे इस बात का. इस 
अलगाव का दुख है। उसके ओर परमात्मा के बीच में इस दुःख 
के स्रोत के द्वारा एक प्रकार का सम्बन्ध स्थापित हो जाता है। 
युग-युग से यह सम्बन्ध चला आता है। मानवी आत्मा इस 
दुःख स्रोत के ही अन्दर से कमल के रूप में प्रगट होकर चल के 
ऊपर उठती है। कदाचित्‌ प्रकृति के इस दुःख से ही उसकी 
उत्पत्ति हुई है। उसमें इसी पारलौकिक “पीर” का सौरभ है। 
तत्त्वरूप से यह आत्मा निर्विकार है; निष्काम है | इसकी स्थिति 
पूर्णाज्ञान में होने से वह बिरागी है । उसे केवल एक वार इस 
पारलीकिक सम्बन्ध का ज्ञान हो जाय और अव्यक्त की एक कलक 
या मुस्कान दीख पड़े और वह अपनी सारी पूर्णता में खिल 
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जायगी | इस गीत में कई सिद्धान्त उपस्थित किए गए हैं--( १) 
इस “प्रेम की पीर” में आत्मा की स्थिति स्वाभाविक बात है 
(२) इस पीर का विकास करने या इसका अधिक-अधिक 
अनुभव करने से आत्म-तत्त्व परमात्त्व-तत्व के अधिक निकट 
पहुँचता है (३) शान्ति, मुक्ति या चरमावस्था में पहुँचने के 
लिये, किसी अंश में हो, परमात्मा के विशेष अनुग्रह की आव- 
श्यकता है| इस तरह इस दर्शन में विशिष्टाह्नेत की थोड़ी-सी 
मभलक आ जाती है | आत्मा कितनी ही साधना करे, परमात्मा 
की थोड़ी अनुकंपा आवश्यक है | इस अलुकंपा के लिये याचना 
कविता का बड़ा सुन्दर विपय है। स््रीपरुप के रूपक में यह 
यथाचना ओर भी सुन्दर हो जाती है । | 2) आत्मा की परोक्ष के 
अति विहलता आत्मा की पवोनुभूति या, »धिक स्पष्ट शब्दों में, 
अस्तित्त की अविच्छिन्नता का प्रमाण है। दुख जीवन-तंतु को 
छेड़ कर एक प्रकार की अतीन्द्रिय मक्लार- उठा देता है और 
शुकाएक अपने देवी सम्बन्ध ओर सनातन जीवनधारा का ज्ञान 
हो आता है। 

हादेवी जीवन को वेदना की अभिव्यक्ति मानती हैं। यह 
दुःख एक प्रकार की साथना है। किसी भी अन्य प्रकार की 
साधना की आवश्यकता नहीं-- 

[१ ] जिरह का जलजात जीवन विरद का जलज्ञात 

वेदना मे जन्म करुणा में मिला आवास 


[२] अपना जीवन दीप मृदुलतर 
गर्ती कर निज स्नेह सिक्त उर 
[ई] तू जल जल जितना होता क्षय 


मधुर मिलन में मिट जाता वू 
उसकी उज्ज्वल स्मित में घुल खिल 
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मदिर मदिर मेरे दीपक जल 
प्रियववम का पथ आलोकित कर 


जलता हुआ दीपक उनके लिए आत्मा का सब से सुन्दर 
प्रतीक है । तम अज्ञात अथवा परम सत्ता का। अन्धकार ओर 
प्रकाश समाप्त न होने वाला खेलते रहते हैं। अंधकार ओर 
प्रकाश का भेद्‌ अज्ञान के कारण हे। विरह की साधना द्वारा 
ज्ञान होते ही भेद जाता रहता है। परन्तु यह ज्ञान बाहर से नहीं 
आता | इसके लिए तन ( पार्थ्विक सस्पक्को और विकारों ) को 
मोम की तरह जलाना होगा, मन को जलाना होगा, चेतना को 
विदा करना होगा | साधना की भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में होकर 
कवियिन्नी इसी आध्यात्मज्ञान की ओर पहुँच रही है। “रूपाभ” 
में प्रकाशित उनकी एक कविता से यह स्पष्ट है-- 
मोम-सा तन घुल चुका है अब दीप सा मन जल चुका है 
चल पलक हैं निनिवेषी, 
कल्प-पल सब्च॒तिमि वेषी, 
आज स्पदन भी हुईं उर के लिए, अज्ञ त देशी ! 
चेतना का स्वर्ण जलती 
वेदना से गल चुका है 
अथवा 
मुझे कका उच्छुवास पुकारे, 
तरी | सागर, लहरें पतवारे; 
मुझे अब पार है एक कहानी 
अदेश अकूल सदा बहती मै 
अकेली वियोग-कथा कहती मै 


ये कविताएँ कवियिनत्री को उस ओर लिए जा रही है जहाँ 
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रहस्यवादी के लिए अज्ञात-अज्ञात नहीं रह जाता और वह, 
परोक्ष सत्ता की बीन बन जाता है। 


“प्रसाद”? जी ने ठीक ही कहा हे कि आलंबन के प्रतीक 
बदलते रहते हैं क्योंकि रहस्यमय अनुभूति युग के अनुसार अपने 
लिए विभिन्न आधार चुना करती है | महादेवी की कविता की 
अस्पष्टता शब्दों और अथा की उतनी नही जितनी इन प्रतीकों 
की है। उनके प्रतीकों की अपनी भापा है और उससे परिचित 
हो जाने पर ही हम उनके काव्य का रसास्वादन कर सकते हैं । 

महादेवी साधना में त्रिश्वास करती हैं यह हम पहले कह 
चुके हैं परन्तु यह साधना योग-जैसी कुछ कठिन साधना नहीं 
है। यह साधना है--श्रेम में अधिक-अधिक रमते जाना, “सूली 
की सेज पर सोना ।” इस तरह महादेवी में मीरा की कलक मिल 
जाती है। परन्तु मीरा में महादेवी जैसी तीत्र कल्पना नहीं है । 
उन्होंने निगुण और सशुण में समन्वय स्थापित किया है। 
महादेवी निर्गुण या शायद इससे भी परे की उपासक हैं। उन्होने 
कवि-अ्रतिभा और गहरी अनुभूति के ढवारा लक्ष्य को सुलभ करने 
की चेष्टा की है। मीरा ने ऋष्ण का एक प्रतीक ले लिया था। 
इसके अयोग के पीछे परम्परा का बल होने के कारण वह हमें 
अधिक सुगम है। महादेवी के लिए 'सोन्दर्य' प्रतीक है परन्तु 
सौन्दर्य के उपादान सैकड़ो भिन्न वस्तुएँ होने के कारण प्रतीकों 
की संख्या भी बढ़ जाती है। इन प्रतीको के भीतर से लक्ष्य-प्राप्ति 
का प्रश्न उनके सामने है । इसीलिए वे वन्धनों से भागती नही-- 

ह क्यो मुझे प्रिय हो न बन्‍्धन 

बीन-बन्दी तार की झककार है आकाशचारी 

धूल के इस मलिन दीपक से बँधा है तिमिरहारी 
बॉधती निर्बंध को मैं बन्दिनी निज वेड़ियाँ गिन 


तक 
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हिन्दी के दूसरे श्रेष्ठ दाशेनिक कवि निराला का भी संसार 
के प्रति यही दृष्टिकोण हैं. परन्तु अद्वेतवाद से सम्बन्धित होने के 
कारण वे जहाँ-तहों आत्मा की निर्लेपता का सन्देश देते हैं। 
“गीतिका” की भूमिका में वे कहते हैं--में दूर, सदा ही दूर ।”? 
दोनों कवि यह विश्वास रखते हैं. कि यह ब्रह्मांड बीज-रूप से 
उनके शरीर में व्याप्त है| धूल की बेड़ी में निबेध बन्दी हो गया 
है। निराला ने एक गीत--जग का देखा एक तार'--में परमात्स- 
सत्ता पर मानवी-रूप का आरोप किया है। महादेवी अपनी 
ससीसता पर गये करती हे । बात एक है । 
अन्त में, महादेवी का दाशशनिक दृष्टिकोण इस पद से अकट' 
हो जाता है-- 
मेरा प्रतिपल छू जाता है 
- कोई कालातीत 
स्पदन के तारों पर गाती 
एक अमरता गीत 
भिक्कुक-सा रहने आया हृग-तारक में आकाश 


उनकी सारी कविता इसी दाशेनिक चिन्तन से स्फुरित हुई है. 
परन्तु उसमें बुद्धिवाद दिखलाई नहीं पड़ता। उनके हृदय ने 
उनके दाशेनिक चिन्तन का आत्मसात कर लिया है. और अत्यन्त 
कलापूर्ण छन्दों में नवीन प्रतीको द्वारा उसका प्रकाशन किया है । 


(्‌ ५ 
४४, 'निराला' का दाशतनिक चिंतन और प्रकृतिबाद 
(१) निराला का अद्वैतबादी वेदांत (२) वेदात-दर्शन और 
निराला के बेंदात में भेद (३) प्रकृति के सम्बन्ध में निराला का 
हस्यवादी दष्टिकोश ( ४ ) निराला के प्रकृतिवाद का आधार उनका 
वेंदात-दर्शन है । 
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निराला अद्वैतवादी वेदांती हैं । परिमल की “जागरण” शीषक 
कविता में हमें उत्तके अद्वेतवाद के दर्शन होते हैं। इस कविता सें 
में कवि ने आत्मा की चरम सत्ता में स्थिति की सच मान कर 
उसी के द्वारा सजनक्रिया के होने का उल्लेख किया है। मानवी 
आत्मा को जड़ता घेरे हुए है। वह माया के आवरण से ढकी 
हुई है । यह जड़ता अथवा मायावरण सत्य नहीं है| यह वास्तव 
में “अगणित तरंग रंग”--मात्र है । चिद्रात्म तत्व को हम किसी 
विशेषण से सीमित नही कर सकते | बह गुणों के परे हे। 
वासनाओं अर्थात्‌ सन के विकारों के कारण ही हम अपने चारों 
'ओर जड़ की सृष्टि कर लेते हैं। उनसे अहम्‌ “मैं? की घारणा 
हृढ़ हा जाती हे । तय अज्ञान के कारण हमें सब तरफ भिन्नता 
ओर परिनतेन दीख पड़ते हें । जड़ इन्द्रियों के द्वार हम स्खलन 
ओर पतन की ग्राप्त होते हैं | परन्तु यही इन्द्रियों का बार-ब्गर 
वहिरागस हमारे उत्थान का सी कारण हो सकता है । केवल शुद्ध 
ज्ञान की आवश्यकता है. जिसे प्राप्त करने के बाद जीवात्सा इन 
आबरणों को सेद कर लक्ष्य तक पहुँचती है। अन्त में उसकी 
आलनन्दमय स्थिति का बन कवि ले इस प्रकार किया है-- 
अविचल निज शान्ति से 
क़ान्ति सब खो गई 
ड्रब गया अहड्ढार 
अपने विस्तार गे 
टूट गये सीमा-बन्ध 
छूट गया जड़-पिन्ड 
ग्रहण देश काल का | 
निर्बीज हुआ में 
पाया स्वरूप निज 
मुक्ति कृप से हुई । 
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नीडस्थ पक्षी की 
तम-विभावरी गई; 

विस्तृत अनन्त पथ 

गशन का मुक्त हुआ; 

मुक्त पंख उज्ज्वल प्रभात में 
ज्योतिमेय चारों ओर 

परिचय सब अपना ही | 
स्थित मे आनन्द में चिरकाल 
जाल मुक्त। 


आननन्‍्द्सय चिद्त्मतत्त्व में स्ष्टि की इच्छा हुई । उसने 

त्रिगुणात्मक रूप रचे; फिर मन, फिर बुद्धि, चित्त, अहंकार, 
पंचभूत, रूप-रस गंध-स्पर्श विकसित किये। यह इच्छा श्रेम का 
एक स्वरूप थी। उसमें ज्ञान का आकषण था, सोह नहीं था। 
उसने अपनी माया का असार किया परन्तु प्रेम के रूप में, छलना 
के रूप में नहीं । 

ज्योति वह दिखाती थी 

संचालित करती थी उसी की ओर 


उस प्रकार कवि यह बताना चाहता है कि माया असत्य है, यदि 
उसे किसी हद तक सच भी माना जाय तो वह आनन्द की 
अभिव्यक्ति ही है जो प्रेस का रूप साधारण किए हैं। हमारे सन 
ने उसे विकृत रूप से अहण किया। साया का शुद्ध रूप, प्रेम-रूप, 
सममने पर “'सोपहम, “अरावप्युचितम्‌”, “तत्त्वमसि” मंत्रो 
द्वारा एकत्व में बहुत्व के विश्लेषण की बात समम लेने पर 
परमाणुओं के प्रतिघातो से बचा जा सकता है। 

कवि ने किस दार्शनिक सिद्धान्त का सहारा लिया है, यह 
बात ससभने के लिए यह कविता महत्त्वपूर्ण है क्‍योंकि यहाँ हमें 
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वे सब विचार मिल जाते हैं जिन्होंने उसकी रचनाओं के एक 
बड़े अंश में कवित्वपूर्णरूप आप्त किया है। इसी कविता में 
निराला ने सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में एक दूसरा दृष्टिकोण 
रखा हे--“शब्दज संसार यह ।” “गीतिका” की भूमिका सें एवं 
गीतों में इस विचार की पुष्टि हो गई है। 


“परिमल” और “गीतिका” की कविताओं के अध्ययन करने 
पर पाठक इस सिद्धान्त पर पहुँचता है कि निराला वेदांती हैं 
परन्तु उनका “वेदांत” या अद्वेतवाद विशुद्ध नही रह सका। 
उसमें भक्ति की भावना मिल गई है। विशुद्ध वेदांत-ज्ञान कविता 
का विपय नहीं हो सकता | इस भक्ति के साथ सूफी प्रेम-भावना 
का भी सम्मिश्रणु है | एक प्रकार से अद्लेतवाद के मेरुदंड को 
पकड़े हुए भी निराला ने पिछले युगो की कितनी ही धाराओं का 
सहारा लिया है। “परिमल” के 'पंचवर्टी प्रसंग” में राम के इस 
कथन में कई दाशेनिक दृष्टिकोणों का समन्वय करने की चेष्टा 
की गई हे-- . 


भक्ति-योग-कमे-श्ञान एक हैं 

यद्यपि अधिकारियों के निकट भिन्न दौखते हैं । 

एक ही है दूसरा नही है कुछ-- 

द्वेत माव ही है भ्रन | 

तो भी प्रिये, 

श्रम के ही भीतर से 

म्रम के पार जाना है। 

मुनियों ने मनुष्यो के मन की गति 
) सोच ली थी पहले ही। 

इसीलिए द्वेत-भाव-भावुकों में 

भक्ति की भावना भरो। 
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८. रे रु सर 
एक प्रकार से यह कोई तक नहीं हुआ परन्तु तक ह्वारा समन्वय 
नहीं किया जा सकता । 


निराला का सारा काव्य ही अह्ैत-सक्त-दशन से प्रभावित 
एवं संचालित है। वे प्रकृति और परम सचा में अद्वेतता मानते हैं 
परन्तु उनका दर्शन ज्ञानसूलक होने के कारण सहादेवी या 
जायसी की तरह वह भ्रकृृति-परमसात्मा को एकात्म नहीं कर पाते, 
भिन्नता का सान बना रहता है । 
प्रकृति के विष में रहरयबादी दृष्टिकोश रखसने के कारण 
ऐसे कवियों के प्रकृति के चित्रण में कई प्रकार की विशेषताएँ आ 
जादी है| एक तो कवि प्रकृति का यथाथे वर्णन नही कर सकता | 
रंगों। से कही गहरे होते हँ। उसके लिए 


स््प्क 


उसके रंग साधारण 
पवन से जेसे केसर छुला हे | एक अकार से उसकी इन्द्रियाँ 
सूच्मतम हो जाती हैं और उसकी इन्द्रियों के द्रिपय में विपर्यय 
हो सकता है। पह रतों को झुनता हे ओर रबरो को देखता, है । 
उसका प्रकृतिक-चित्रण प्रकृति के व्यापारों को बढ़ा-चढ़ा देता हं, 
एक अत्यन्त तेज प्रकाश से चसका देता है ण उनसे उत्तठ- 
पुल्नट कर देता है। जायसीं सिहलदीप के सरोवर का वर्णन 
फरता हे-- 
फूले कुमुद सेत उजियारे। मानहूँ उए गगन महें तारे ॥ 
उतरहि मेंघ चढ॒हि लेइ पानी | चमकहि मच्छ बीजु के बानी | 
बेरहि पख्र सुसंगहि सभा | सेत पीत राते बहु रंगा | 
नग अमोल तेहि तालहि दिनहि बरहि जस जीप | 
सो मरजिया होई तहें सो पावै वह सीप ॥ 
दूसरे, उसके प्रकृति-वर्णन में आत्मीयता होती है। उसका 
इंष्टिकोण पूर्ण रूप से आत्म-व्यंजक होता है, पर-व्यंजक नहीं । 
बह प्रकृति का वस्तु-वर्णन नहीं करता। प्रकृति उसे प्रियतम के रूप 
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में या परोक्ष-सत्ता के प्रतिबिम्ब॒ के रूप में दिखलाई पड़ती है। 
जायसी के ऋतुवर्णन में यही दृष्टिकोण है। उसमें कवि जैसे 
प्रकृति की विरहाकुत्त आत्मा की पीड़ा का ही अनुभव करने 
लगा है । तीसरे, वह विराट और विशात्न प्रकृति-पट' के अधिक 
निकट होता है| वह भौतिक सीमा से कही ऊँचा उड़कर' प्रकृति 
के भीतर के एक चरम सत्य या चरम सोन्द्य'ं तक पहुँचता है । 
अद्वेत्तवादी ज्ञानी का दृष्टिकोण कुछ अंशों में इससे भिन्न. है। 
वह चाहे तो प्रकृति को बाहर से भी देख सकता है, विशेष कर 
यदि वह साधना के ऊँचे स्तर पर नहीं है | उच्च स्तर 
पर पहुँचने पर उसमें ओर रहस्यवादी में कोई अन्तर नहीं 
रहता । 

निराला ने प्रकृति को रहस्यवादी ओर अद्वेतवादी कवि के 
दृष्टिकोण से देखा है। उन्होने आत्मा ओर परमात्मा के रूप में 
प्रकृति के क्रीड़ा-विज्ञास का सुन्दर चित्रण किया है। इस 
दृष्टिकोश को हम उनकी “जुही की कली” शीर्षक कविता में पूर्ण 
विकसित रूप में पाते है। पवन व्यापक है । वह असीम का 
प्रतीक है। जुही की कली ससीम हे--आत्मा का रूपक। बूंत 
मोह का है| विराट की छुद्र के प्रति कितनी आसक्ति है, उसी के 
फलस्वरूप आत्मा की मुक्ति होती है | विराट से एक बार साक्षात 
होते ही छुद्र विराट होकर उसमें मिलन जाता है--- 
हेर प्यारे को सेज पास 
नम्रमुखी हँसी--खिली, 
खेल रंग प्यारे संग 
(जुही की कली ) 


एक दूसरी कविता “शैफालिका” में शेफाली बासकसज्जा है। 
प्रेसी गगन ( अनंत का घूचक ) उसके लिए शिशिर के चुम्बन 
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भेजता है'। शोक-दुःख-जर्जर इस नश्वर संसार की छुद्र सीमा को 
पार कर प्रियालिंगन में प्रेमिका की आत्मा आध्यात्मिक विकास 
की सर्वोच्च सीमा पर ( अमर विरास के सप्तम सोपान पर ) 
पहुँच जाती है| इस मिलन के फलस्वरूप वह भवबंधन से मुक्त 
होती है-- 
पाती अमर प्रेम धाम 
आशा की प्यास एक रात में भर जाती है 
सुत्रह को आली शैफाली भर जाती है 
शैफाली का ऋर जाना, आत्मा का प्रथ्वी के विकार के सम्बन्ध 
को छोड़ देना ही मनुष्य के इंश्वर-प्रेंस की परिणिति है । 
कुछ कविताओं में प्रकृति परमात्मतत्त्व की प्राप्ति के लिए--- 

पूर्ण विकास के लिए--तप करती है। “सोचती अपलक आप 
खड़ी” और “सूखी री यह डाल बसन बासन्ती लेगी” शीपक 
कविताओं में यही दृष्टिकोश विकसित हुआ हे। फलस्वरूप 
प्रकृति में जो बसंत आता है वह प्रियमिलन की सूचना हे-- 

अमरणु मर वरखण गान 

बन बन उपवन उपवन 

जागी छवि, खुले प्राण 

वसन विमल तनु वलल्‍्कल 

पृथु॒ उस्सुर पल्लवदल 

उज्ज्वल दृग कलिकल पल 

निश्चल कर रही ध्यान 
अकृति के अति निराला का एक और दृष्टिकोण भी है जब वे 
अकृति में परमात्मतत्त्व की अनुभूति प्राप्त करते हैं। तब प्रकृति 
का अपरोक्ष रूप अधिक स्पष्ट होकर निखरमे लगता है और 
एक सुन्दर स्ल्ी-रूप सें उसकी कल्पना-मूर्ति सामने आती है । 
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यही वास्तव में शुद्ध वेदांती दृष्टिकोण है जिसके अलुसार 
प्रकृति ओर पुरुष में कोई भेद नहीं। उन्होंने प्रकृति में अव्यक्त 
के सौन्दर्य की सुन्दर व्ययंजना की है-- 

रही आज मन में 


वह शोभा जो देखी थी बन में 
उमड़े ऊपर नवघन, घूम-घूम अम्बर 
नीचे लहराता बन हरित श्याम सागर 
हे उड़ा वसन बहती रे पवन तेज कण में 
नदी -तीर, श्रावण, तट नीर छाप रहता 
नील पैग का हिडोर चढ़ी पेंग रहता 
गीत सुखर तुम नवस्वर विद्युत ज्यों घन मे 
साथ-साथ नृत्यपरा कलि-कलि की अप्सरा 
ताल लताएं देती करतल-पल्‍्लव-घरा 
भक्त मोर चरणों के नीचे नत तन में 


दर्शन ओर धर्म 





४६, पुराण और हिन्दू धर्म 


2 हज 


( १) भूमिका ( २) पुराणों के अध्ययन के विशेष रूप ( ३ ) 
पुराण और इतिहास ( ४ ) पुराण और धर्म--वें हिन्दू धर्म, हिन्दू 
चर्या और हिन्दू संस्कृति के कोप है (५४) वर्तमान परिस्थितियों के 
कारण अंग्रेजी पहली जनता में पुराणों का विरोध (६) पुराणों की 
चहुमुखी महत्ता--पुराणो में सौन्दर्य शास्त्र, काव्य, इतिहास, देवमाला 
एवं धर्माच्यात्म ( ७ ) उपसंहार । 

भारतीय घामिक चिन्ता जिन अन्थों में प्ररफुटित हु 
हैं वेद, उपरनिपद, रामायण, महाभारत, पुराण और उपपुराण 
एवं तंत्र-प्रन्थ तथा पटदर्शन और उन पर लिखी हुई टीकाएँ | 
परन्तु इनमे हिन्दू धर्मंचय्या ओर हिन्दुओं के धार्मिक विश्वासों 
का सम्बन्ध केवल रामायण, महाभारत ओर पुराणों से है । शेप 

- अन्थों सें कमेकांड और आध्यात्मिक चिन्ता ही सुरक्षित है, परन्तु 
इन भ्रन्थो में हिन्दू धमम का छद॒य भरा हुआ है । जिन शास्त्रों का 
सहारा पकड़ कर ब्राह्मणों ने हिन्दू घर्म का अवस्थान किया 
जिनमें ब्राह्मण धम की आत्मा ग्रविष्ठ हे ( हिन्द घ््म हे ब्राह्मण 
धर्म ), वे हैं पुराण । हे 


पुराणों के अध्ययन के कई रूप हो सकते हैं। वे हमारे 
इतिहास है, चर्याशात्र हें, धर्म-वेचारों के मूलख्रोत हैं, 
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लोकभावनाओं और लोककथाओं के समूह हैँं। एक स्थान पर 
इतनी विशेपताएँ कही नहीं मिलेंगी। आधुनिक दृष्टि से वे 
रोमांसमूलक कथाकाव्य भी है । रासायण महासारत भी पुराण से 
भिन्न नही हैं, चाहे इनका जन्म किसी रूप में हुआ हो परन्तु 
कालान्तर में शैली, विस्तार, भावना और शकार की दृष्टि से वे 
पुराण से अभिन्न बन गए हैं | 


इतिहास की दृष्टि से देखने से हमें यह पता लगता है. कि 
पुराणों में हमारे राजन्य ओर ज्॒त्रियवर्ग के लोगों का इतिदृत्त 
सुरक्षित है, किसी एक निश्चित समय का नहीं, बहुत लम्बे काल 
को, सृष्टि के आरम्भ से लेकर कलयुग के आगमन तक का | यह 
सी किसी एक तल का नहीं--अनारयो, आयो और आर्थेतर डन 
कितनी ही जातियों का जो हिन्दू समाज पर आक्रमण करके 
समय-समय पर उसी में विलुप्त होती गई। प्रत्येक पुराण में कोई 
एक इतिबृत्त एक-सा भी नहीं मिलता । बहुधा परिवतेन-परिवरद्धन 
ओर संक्षेप हो गया हैे। इसका कारण यह है कि एक ही कथा 
को लोकसूत्र द्वारा विभिन्न स्थानों पर एकन्न किया गया है। अन्य 
राजनैतिक और सामाजिक कारण भी हो सकते हैं। प्रमाद भी 
हो सकते हैं, परन्तु इसमें कुछ सन्देह नही कि पिछले ४-५ हज़ार 
वर्षो का बहुत कुछ भावात्मक इतिहास इन भ्रन्थों में है और 
संभव है. पिछले २-३ सहस््र वर्षो का भारतवर्षीय और विदेशीय 
बहुत कुछ इतिहास सच्चा भी सिद्ध हो । 


परन्तु इतिहास ठीक हो या न हो, पुराण हमारे लिए इसलिये 
महत्वपूर्ण हैं कि वे हिन्दूधम, हिन्दूचर्या और हिन्दू-संसक्रति के 
कोष हैं। एक शब्द सें, उनके लिए महाभारतकार के शब्दों में 
कहा जा सकता है-- 


दर्शन और घरसे श्प३्‌ 


धर्म चार्य व कामे च मोक्षे च भरतर्षम । 
यदिद्यास्ति तबन्यत्र यन्नेह्वस्ति न _तत्क॑चित्‌ ॥ 

[ आदिपर्च ५६ | ३३ | 
अर्थात्‌ धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष जीवन के चार पुरुपार्था से 
सम्बन्ध रखने वाला जो कुछ ज्ञान महाभारत में है, वही दूसरी 
जगह है; जो यहाँ नहीं है. वह कही ओर भी न मिलेगा । हिन्दू- 
संस्क्रृति को सममने के लिए, विशेष कर त्राह्मण-धर्म, दूसरे शब्दों 
में, बेष्णय-घर्म को समकने के लिए, हम पुराणों को छोड़ कर 
एक क़दम आगे नहीं बढ़ सकते | 

वर्तमान समय विचित्र हे। पादरी-धर्म के संघर्ष के कारण 
हमारे यहाँ जो नए धार्मिक आन्दोलन आरम्भ हुए, उन्होंने अपनी 
नीव उपनिपद ( ब्रह्मसमाज ) ओर वेद ( आयंससाज ) पर रखी । 
उन्होंने हिन्दू-धर्म की पुराणख-प्रियता की निन्‍्द्रा की और उसे भारत 

धार्मिक जीवन से हटाने के लिए घोर प्रयत्न किया | फलतः 
नव्य जनता पराणा को एकदम अ्रष्टकल्पना की उपज सममक कर 
उनको दूर से नमस्कार करने लगी, नहीं तो गाली देने ल्गी। 
पुराणों का धर्म था भक्तिप्राण, श्रद्धाआण ओऔर चर्च्या-पधान। 
'इसाइओं का धर्म एहिकता प्रधान था, तकेप्राण था | खंडन-मंडन 
चल पड़ा । फल यह हुआ कि हिन्दू नेताओं में अतिनेतिक चेतना 
ओर अतिबुद्धि का ग्रादुर्भाव हुआ। धर्म को अनुभूति पर नहीं 
बुद्धि के पीछे चलाने की चेष्टा हुईं। उधर अंग्रेज़ी-शिक्षा-प्राप्त 
वर्ग विज्ञान की तुल्ला पर विकासवाद के बाट धर कर सब कुछ 
तोलने लगा | पुराण कहीं के न रहे | सब ओर से लांछित । लोग 
भूल गये कि इसी प्रकार एक वार हिन्दू-घर्मं पर एक दूसरे विदेशी 
घर्मे ( इस्लाम-घर्म ) का आक्रमण मध्ययुग में हुआ था और तब 
हिन्दू-धर्म और हिन्दूसमाज इन्हीं प्राणों की डोंगी में बैठ कर 
मंकावात से पार हो सका था। 


श्प४ प्रवन्धपू रिमा 


आज लोग कहते हैँ, भारत की धर्मचिता का इनिदास 
उपनिपद वेद हैँ या केवल उपनिपद हैं, अतः अन्य शास्त्र अमराशय 
हैं.। क्षेफक है। इसका तो अर्थ यह हुआ कि हिन्दू जानि ने जो 
कुछ घर्मचिता की थी, वह वेद या उपनिपदो के समय तक। फिर 
शेप छुछ रह ही नहीं गया। तंत्रशात्र, आगमशाम्र, भक्तिवाद, 
पोराणिक धर्म और अल्लुष्ठान--ये जैसे भारत के घर्म-विक्रास के 
सानचित्र से कोई स्थान ही नहीं रखते था इनसे धर्म की क्रिक 
अवनति ही हुई हे । परन्तु थे नहीं जानते कि पुराणो का स्वयम्‌ 
एक लम्बा समय है, उनमें बेद-उपनिप्रद के समय की धर्म चिता 
एवं इतिकथा के दर्शन हो सकते हैं. ओर ये त्रंथ भारत के 
जनसाधारण की धर्म-चेतना के रामतल पर चल ूहे हैं. जब कि 
वेद-४पनिपदों में समाज के एक अत्यन्त छोटे वर्ग की धर्मचिता 
प्रस्कुटित हुई है। हमें यह सममक रखना चाहिये कि वेद, उपसिपद 
ओर पटद्शन भले ही हिन्दू-चितको को प्रभावित करते रहे हो, 
हिन्दू धर्म जिस जीवित, रपंदित, अनुप्राशित बरिशाल महाराष्ट्र 
को प्रभावित करता रहा उसका सच्चा रूप रामायश-महामारत 
में, पुराणों में हे । भारतवर्ष और बृहनतर भारत के देव-मदिर 
कथोपाख्यान ओर कल्ा-प्रयत्न इस वात के साज्ञी हैं । 
पुराण हमारे इतिहास है! | वे बहुत कुछ भावात्मक इतिहास 
है। जिस रूप मे हम आज के इतिहास को देखते हैँ, उस रूप में 
उन्हें. देखना उचित नहीं। परन्तु हैं वे हमारे पू्ब-पुरुषो की 
कहानियाँ । सू्यवंश, चंद्रबंश, अग्निवंरा प्रश्नति कितने ही बशों का 
इतिवृत्त, राज्यों का उत्थान-पतन, आये-अनाय सम्यताओ के 
संघर्ष की कहानियॉ--यह्‌ इस इतिहास का मूल ढॉँचा है । उसके 
साथ सटी चलती है देवकथाएँ | आरयो के आने से पहले जो 
देवता अनार्यो में प्रतिष्ठित थे ( जैसे शिव-उम्ा, विष्णु-शिव, 
कात्तिकेय ) उन्हें आयों ने अपने इन्द्र, वरुण प्रभ्ति देवताओं 
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के साथ स्थान दिया। कालास्तर में अनाये देवतावाद ने उभर 
कर वैदिक देवतावाद को नीचे दवा दिया है। विष्णु-शिव हो 
गए हैं प्रधान, इन्द्र-यरूण नाम-मात्र रह गए। इतने बढ़े संघर्पा 
की कथा इन पराणों में छिपी हे। देवकथाएँ स्वतः स्फूर्तिप्रद 
रोमांस हैं । उससे स्थान-स्थास पर नीति की सुन्दर प्रतिष्ठा हुई 
है । फिर अतचय्या, रहन-सहन. तीर्थयात्रा, कलाकोशल-जीवन के 
समसन्‍्त आअगा पर पराणकार विशाल दृष्टि डालता हुआ चलता 
| उसके पास सचके संताय के लिए सब कुछ है। ओर जो कुछ 
उसके पाल है, चह आज के परिचम ने ज्ञान-विलान पर सी सारी 
| श्रद्धा-दिस्वाय, समाज्-समस्त जीवस चय्ण घर-परिचालित 
एहिक जीदन-व्यवहार । मन॒ुप्य के जन्म से तेकर गरण तक के 
समस्त काया पर प्रराणकारग ने जा व्यवस्था दी, आजतक हिन्द 
थम उसका पकड़े चलता आ»ा रहा है।कथवा-कहानी के रूप से 
उद्चतम आध्यात्मिक, सानसिक और लोकिक व्यवहार-चर्या इस 
ग्रकार ससार के साहित्य म॑ कहाँ मिलेगी ? 

फिर दो-डढ़ हजार बप के साहित्य, शिल्प कत्ञा का विपय 
पुराणा को छोड़ कर ओर क्‍या है | हम अत्यन्त धर्ममराव से 
अपने साहित्य की आर पहुँचते है, इसका कारण। हमारा 
साहित्य धर्स है, धर्म साहित्य है । उदाहरण हैं पुराण | पराणों 
के आख्यानों की लेकर संस्कृत मे साध, सास, कालिदास 
भारवि ने रचना की है, हिन्दी के तलसी-सूर के साहित्य का 
सूल भागवत्‌ ओर रासायण ही हैं। वास्तव में, सध्ययुग का 
सारा साहित्य राधा ऋष्ण ओर मर्यादा पुरुषोत्तम रामचन्द्र 
सम्बन्धी पोराणिक साहित्य के भीतर से ही प्रस्कुटित हुआ है। 
आधुनिक काल में भी गिरीशचन्द्र ँ्रोष के नाटक, रबवीन्‍न्द्र स्कूल 
के चित्र, उदयशंकर के नृत्य--यें सब पुराणों की सामग्री तथा 
तदूप्रभावित सामभ्री लेकर ही आगे बढ़े हैं। हिन्दू धर्म के इन 
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विश्वकोपों की ओर हमारे ,प्रतिभाशाली कवि और कलाकार 
सदेव ही मुड़ते रहेंगे। 

परन्तु पुराण केवल सोन्दर्यशास्र, काव्य, इतिहास, देव- 
साला एवं चर्यात्रंथ ही नहीं है उन्हें गम्सीर आध्यात्मिक चिन्ता 
का भांडार समझना चाहिये। यदि पुराणों की आध्यात्मिक 
साधनासस्व॒न्धी एवं धर्मदशेन-सम्बन्धी सूक्तियों को एक स्थान 
पर इकट्ठा करके अध्ययन किया जाय तो हम निःसन्देह कह 
उटेगे--“यह तो है सारत की आध्यात्मिक चिन्ता। उपनिपद्‌ 
ओर गीता से यह किसी प्रकार कम नहीं ।” हमें यह भी नहीं 
भूलना चाहिये कि कितनों ही लिए ये अ्ंथ उसी ग्रकार अध्यात्म- 
साधना अन्थ रहे हैं जिस प्रकार साम्प्रदायिक अ्न्थ। कथा-रूप 
में उन्होंने धार्मिक विश्वासों का अचार किया है। देश में हिन्दू 
संस्कृति को विजातीय धर्मो के आघात से अक्षुणणु बनाए रखा 
है । आकाशचारी आध्यात्मचिन्तचन को जगदुतारिणी गंगा की 
भाँति सवबेछुलभ बनाया है। 


४७, निगुण पन्‍्थ 


(१) निर्गुण पंथ में आचीन आध्यात्मिक परम्पराएँ (२) 
निर्गणियों में सार-प्रहण की महत्ता और उसका “मधघुकरी”--रूप 
(३) निर्गण पंथ की मान्यताओं का विश्लेषण (४) कबीर का 
मौलिक निर्गेण पंथ और परवर्ती निर्गुण पंथ (५) आधुनिक काल के 
निर्गुण पंथ | 

निगुण पन्‍्थ में भिन्न-भिन्न धार्मिक सम्प्रदायों, धर्मम्रंथों, 
दर्शन शाख्रों ओ रहस्यवादी संस्थाओं की घातें मिलती हैं उसमें 
बुद्धमत के शून्य और निब्बान का भी स्थान है, वैष्णव धर्स की 
भक्ति भी है, वेदांत का अद्वेत है और गोरखनाथ का तंत्रवाद 
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भी है। सन्‍्तों को वाशियों में योग-सम्बन्धी जो विचार लिए 
गये हैँ, वे पातंजलि और कपिल के योगसूत्रों से नहीं, वरन्‌ 
प्रचलित नाथसम्प्रदाय से जिसमें इन ग्राचीन पोराशिक सिद्धान्तों 
का वीद्ध तंत्रवाद से मेल होकर कुछ ओर ही रूप हो गया था । 
इसीलिए निर्गंण सनन्‍्तों के योग को समभने के लिये योग के 
बिगड़े रूप अर्थात्‌ नाथसस्प्रदाय की योगिक क्रियाओं को 
समसमतना आवश्यक सी प्रकार निगुंण पंथ में बुद्धमत्त का 
जो है, वह गोरखनाथ के माध्यम से प्राप्त हुआ है। सभी कुछ 
बिगड़े-सुधरे रूप में यहाँ सोजूद है। 

हम उसे इन सब का विगड़ा रूप कहें, परन्तु एक दूसरा 
हइृष्टिकोण भी हो सकता है । स्वयम्‌ निर्गेशियों या संतों का 
यही दृष्टिकोण था। वह यह कि प्राचीन मतों, धर्मो और 
सम्प्रदायों का सार ले लिया गया हे। इसके लिये सनन्‍्तों ने 
विशेष परिश्रम लही किया। समय का ग्रवाह ही ऐसा था और 
परिस्थितियाँ इस तरह काम कर रही थीं कि यह सब काम 
अनायास ही हो गया । हम यह भी कह सकते हैं कि एक प्रकार 
से इन सन्‍्तों ने सध्यमसा्ग का अचार किया। यह मध्यपथ की 
परम्परा गीता, बुद्धमत, महायान योगाचार और नाथसम्प्रदाय 
सें होकर निर्गंश पन्‍न्थ तक आईं। भारतीय मस्तिष्क की एक 
विशेषता यह है कि वह विद्रोह ओर अमूल परिवतेन में विश्वास 
नहीं करता । उसमें मध्यमार्ग से संतुष्ठ हो जाने की प्रवृत्ति है । 

तो ने ऐसा ही मध्यमाग जनता को दिया। 

भिन्न-भिन्न धर्मों, सम्प्रदाय और दर्शनों की घाराएँ निर्मश- 
पंथ के रूप में एक हो गई, यह हम कह चुके हैं। या प्राकृतिक 
प्रक्रिया थी | एकांतिक धर्म के विकास से लेकर रामानन्द के 
आविभाव तक यह मिश्रण होता रहा। एकांतिक धर्म सें 
उपनिषदो के सिद्धान्तों का समावेश तो पहले ही हो गया था, 
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फिर भी महाभारत में हमें इश्वरवाद के दर्शन होते हैं ओर 
अद्वेतवाद की पुष्टि मिलती हे । शंकराचार्य ने उपनिपदों पर 
भाष्य करते हुए इश्वरबाद को अधिक मान नहीं दिया, इसी से 
जुर हें “ग्रच्छन्न बुद्ध कहा गया। परन्तु बेप्णव धर्म की आत्मा 
सत नहीं हुई थी और शंकर के दर्शन के विरुद्ध अन्य दाशनिक 
मत ( विशिष्ठाक्नेत, ढ्रेत, भेदाभेद आदि ) उठ खड़े हुए। यह 
सब होने पर सी शंकराचार्य का प्रभाव बना रहा। १श्वी शताब्दी 
में महाराष्ट्र में सुकुन्दाज् ने विवेकसागर लिखा ओर १२७० 
से ज्ञानेश्वर सहाराज ने ज्ञानेश्वरी नाम से सगवद्गीता की टीका 
उपस्थित की । दोनो पर वेदान्त का प्रसाव है। उत्तरी भारत सें 
रामानन्द के ह्वारा विशिष्टाढ्रेत और अद्वेत का मिश्रण हुआ । 
जान पड़ता है कि उन्होंने शंकराचाय के अह्वतवाद में वैष्णव भक्ति 
को मिला लिया | 
प्राचीन योग ओर बोद्ध मत के संयोग से योगाचार तंत्रवाद 
चला। इस तंत्रवाद पर खहूुंगार की छाया पड़ने पर वज्रयान 
ओर सिद्ध सम्प्रदाय की झ्ृष्टि हुई। कुछ सिद्धो ने झंगार-भाव 
या मैरबीचक्र का विरोध किया। गोरखनाथ ऐसे ही सिद्ध थे । 
डनसे नाथ सम्प्रदाय की नीब पड़ी। बैष्णब घर में योग का 
अपना स्थान था। उसमें योग के नये प्रकार की पहुँच हो गई । 
राघवानन्द प्रसिद्ध योगी भी थे, अद्वेतबादी तो थे ही । इन्ही से 
रामानन्द ने विशिष्टाह्ेत ओर योग की शिक्षा ली। इससे 
रासानन्द में वेष्णव, वेदांत ओर योग को तीन धाराओ का 
सिलाप हो गया। कबीर ने इसे पेतृक सम्पत्ति के रूप में पाया 
ह्‌ स्पष्ट है कि निर्गुण पन्‍्थ का रूप रामानन्द के समय सें ही 
उनके द्वारा स्थिर हो चुका था। कबीर ने उससें सूर्ति-पूजा और 
अवतारबाद का विरोध जोड़ दिया। भक्ति में ख्री-पुरुष के 
सांसारिक प्रेम के प्रतीक का आरोप भरी उन्होंने ही किया। यह 
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दोनों बातें उन्हें मुसलमानों से मिलीं अथवा उनके कारण उन्हेँ 
कबीर मत में प्रमुख स्थान मिला । 
इस ग्रकार मिश्चित होने पर भी वेष्णव घर्मं की भक्ति-भावना 
निर्गुण पन्‍्थ का मेरुदंड होने के कारण हम उसे वैष्णव 
घर्म का नया रूप कह सकते हैं | उसका वही स्थान होगा जो 
आज आयेसमाज का है यद्यपि भक्ति-भावषना के कारण वह 
आयसमाज की अपेक्षा वेष्णव धर्म के अधिक निकट है। उसके 
मूल में अनेक वैष्णव भावनाओं का समावेश है। परन्तु जिस 
प्रकार आर्यससमाज का सनातनी सत ने विरोध किया, उसी प्रकार 
बेष्णवो, शेवों और शाक्तों ने मूर्ति-खंडक निर्गण सम्प्रदाय का 
व्रिरोध किया । फलत: इन लोगों के प्रति निर्मंशियों सें विरोध 
की भावना भर गई यद्यपि कवीर और अन्य सनन्‍्तों ने स्थान 
“ स्थान पर वैष्ण॒वों की प्रशसा भी की है। वस्तुतः कबीर को 
वैष्णव कहना ही ठीक होगा, वे उनके कर्मेकाए्ड और सूर्ति-पूजा 
के सम्बन्ध में अवश्य मतसेद रखते थे। वे बिष्णु और उनके 
अबतारो को भी नहीं मानते थे। इसलिए बैष्णवों के ग्रति प्रेस 
होने पर भी वे वैष्णव नही माने गये ओर निर्गंण पन्‍्थ वैष्णव 
पंथ से अलग चलता रहा | 
निर्गुश पंथ एक विशेष सम्प्रदाय के रूप सें कवीर के समय 
में उठ खड़ा हुआ था, यह कहने के लिए हमारे पास कोई प्रमाण 
नहीं है।, कवीर स्वयम मतों ओर सम्प्रदायों के विशेधी थे। 
उन्होने अपने “शब्दों” सें सम्प्रदाय ओर धार्सिक दल्बन्दी की 
घोर विरोध किया है। वह स्पष्ट देखते थे कि हिन्दू और इस्लाम 
धर्मा के भीतर सम्प्रदायों के विरोध ने क्रितना विप इकट्ठा कर 
रखा हे | उन्होने जान-बूक कर नया पंथ चलाने का प्रयत्न नहीं 
किया । उन्होंने तो प्रत्येक धर्म का सार संग्रह किया था और 
कोई भी उस सार को अहण कर सकता था। उसे अपना पंथ 
१६ 
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छोड़ने की आवश्यकता नहीं थी। इससे स्पष्ट है कि कबीर 
प्रचलित मतों में सुधार चाहते थे, नथा धर्म चलाना उन्हें 
वाब्छुनीय नहीं था | निर्गुण की भावना के साथ पंथ की भावना 
चलती ही नही | पंथ की विशेषता कमकांड है। पंथ ओर धार्मिक 
असहिष्णुता का अत्यन्त निकट का सस्बन्ध है। धार्मिक 
असहिष्णुता का यह कारण है कि मनुष्य केन्द्र को छोड़कर 
बाहर के आचार-विचारों को प्रधानता दे देता हे और फिर इन 
वाह्योपचारों में असमानता देखकर, तत्त्व ८ सममते हुए, 
दूसरे से अपने आचार-विचार मनवाना चाहता है। प्रत्येक 
धर्म-सुधारक की चेष्टा गौण को छोड़कर प्रधान की ओर लोटती 
है। बाहरी कर्मकांड तो प्रतीक सात्र है जिनके सहारे ऊँचे तत्त्वो 
तक पहुँचना होता है । परन्तु मानव-मन इन्ही अतीकों में अटक 
कर रह जाता है। सुधारक प्रतीक के पीछे सत्य की प्रतिष्ठा _ 
करते हैं ओर समय के अनुसार उसी एक तत्त्व के लिए नये 
प्रतीक गढ़ लेते हैं । यहाँ उनका कारय समाप्त हो जाता है। परन्तु 
यही प्रतीक और वाह्याचार मनुष्यों को सम्प्रदायों में बॉघने के 
लिए आवश्यक हैं। कबीर पंथ अथवा निगुण पंथ में इनकी 
सत्ता ही नहीं माली-गई । उसमें न उपासना की व्यवस्था थी, 
न कर्मकांड की । वह तो सत्य को सानता था। जहाँ भी हो, वहाँ 
से उसको ग्रहण करना चाहिये। इसी भावना ने हमारी इसी 
बीसवीं शताब्दी में थ्यॉसोफी सत को जन्म दिया है। यदि इस 
सार-भ्रहणुता की भावना को धर्म की भावना साना जाय तो 
निर्गुण पंथ अवश्य पंथ है । 

जो हो, आधुनिक काल में जो निर्गुण पंथ चल रहे हैं. अथवा 
कबीर के बाद जो पंथ अस्तित्व में आये, वे इतना ऊँचा न उठ 
सके | उनमें वाह्योपचारों को स्थान मित्रा जिन्होंने उनका क्षेत्र 
सीमित कर दिया। कबीर की सार-आहिशी प्रकृति के तो कहीं 
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दर्शन ही नहीं होते । कवीर ने जिस निर्गण मत का प्रचार किया 
उसकी आत्मा से ये पंथ इतने ही दूर हैं जितने वे धर्म थे जिनका 
कचीर ने विरोध किया था। स्वयं कबीर-पंथ में कबीर को 
धसाहव” का स्थान दिया गया है। चौका की उपासना-प्रथा 
वेष्णवो की पोडोपचार सात्विक पूजा का दूसरा रूप है। प्रत्येक 
पंथ में गुरु में इंश्वरत्व का आरोप कर लिया है, कुछ कर्मकांड 
बना लिये गये हैं, अन्य घर्मो की उपासना-पद्धतिे ओर अनेक 
अ्थाओं को अपना लिया गया हे । वास्तव में कबीर पंथ, दादूपंथ, 
नानक पंथ, जग्यू पंथ, सतनामी पंथ, दरिया पंथ, साहिब पंथ, 
राधास्वासी पंथ निर्गंण की उपासना करते हुए भी इन्ही बाह्योप- 
चारों ओर ऋमेकांडो के कारण कबीर के सोौलिक निर्गणश पंथ या 
मत से भिन्न हैं । 
४८, धर्म का सौन्दर्य 

(१) धर्म की परिभाषा (२) धर्म और “ऋण”---धर्म की 
सामाज्षिक भावना (३) मनु और व्यास की घर्म-संबन्धी महत्‌ 
धारणा--लोक-न्थिति को बनाये रखने के लिए, जो किया जाय, वह धर्म 
है (४) धर्म में लोकमंगल की साधना ( ५ ) धर्म के सौन्दर्य तो अहण 
करने में हमारी अच्षमता | 

हम अतिदिन “धर्स”' शब्द का प्रयोग करते हैं, परन्तु वास्तव 
में हम उसका ठीक-ठीक रूप नहीं जानते | जिस चीज़ का ठीक- 
ठीक रूप ही हमारे ज्ञान में नहीं है, उसका सरोन्दर्य हम भला 
कैसे सममेगे ? 

धर्म क्‍या है ? बेद व्यास कहते हैं--- 

धारणादर्म इत्याहुः धर्मोघास्यते प्रजाः 
यत्स्याद्धारणसंयुक्त स धर्म इत्युदाह्मतः ॥ 
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कर 
श्टि 
हर 


अर्थात्‌ धर्म वह शक्ति है जो प्रजाओं ओर समाज को धारण 
करती है । स्पष्ट हे कि वेद व्यास श्रेष्ठ सामाजिक आचार को 
धर्म का नाम दे रहे हैं। अधर्म है अनाचार जिसका फल होगा 
सामाजिक उच्छट्डलता । दूसरे स्थान पर मनु ने भी वही वात 
कही है--आचार: परमो धसः: । यही नहीं. ऋग्वेद का भी यही 
सत हे-- 

ऋतस्थ पन्‍थां न तरंति दुष्कृतः 

अथात्‌ अनाचारी सत्य के पथ के पार नहीं पहुँच पाते | अतः 
धर का मूल रूप है अनाचारमूलक जीवन | इस आचारमूलक 
जीवन के लिये क्‍या कतंव्य है| मनु ने कहा 


ऋचा नि त्रीण्यापाक॒ृत्य मनो मोज्षे निवेशयेत्‌ 


तीनों ऋणों को चुका कर मनुष्य सोक्ष या आध्यात्म-चिन्तन में 
लगे। ये त्तीनी ऋण हें--ऋषिऋण, देवऋण ओर पिठऋशण । 
इनको किस तरह चुकाया जाय ? ऋषिऋण--ऋषियों द्वारा 
उपलब्ध ज्ञान की प्राप्ति करके, देवऋण--हवनयज्ञादि पुण्य-कर्म 
करके, पितऋणु--प्रजनन ठ्वारा। इसी मनुष्य सात्र के लिये 
चार आश्रमों की कल्पना की गई--ब्रह्मचये, ग्रहस्थ, बानग्रस्थ 
ओर सनन्‍्यास | प्रत्येक मनुष्य के लिये इन आश्रसों का क्रसा- 
जनुसार पालन करना आवश्यक है | जब समाज का अत्येक व्यक्ति 
इस आश्रम-व्यवस्था को मान कर चलेगा तो आचार-हीनता और 
दुःख का कोई कारण ही उपस्थित न हो सकेगा। धर्म ऐसी 
सामाजिक व्यवरथा है जिसके द्वारा एक निश्चित कार्यक्रम का 
पालन करता हुआ मनुष्य इहलौकिक जीवन में अभ्युद्य और, 
अन्त सें आध्यात्मिक शांति ग्राप्ति कर सके । महाभारत के सीपण 
युद्ध के बाद इसी सामाजिक व्यवस्था की हानि देख कर महाप्राण 
महर्षि व्यास कातर चीत्कार कर उठे थे-- 
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“मैं भुज़ा उठा कर कह रहा हूँ, पर कोई मेरी बात सुनने वाला 
ही नहीं है । धर्म से ही धन और काम मिलते हैं, उस धम का 
आश्रय क्‍यों नहीं लेते १” 

मनु ओर व्यास ने जिस धम की कल्पना को है, वह करम- 
तत्पर है । संसार के सब जीवो में मनुष्य श्रेष्ठ है ( नहिं मानुषात्‌ 
श्रेष्ठकर हि किंचत्‌ ) ओर मनुष्य का लक्षण है कम ( मनुष्या 
कर्म लक्षणा:) | आज धम के अथ हैं अकम, परन्तु महषि जानते 
हैँ कि सामाजिक व्यवस्था से भाग कर स्वेच्छा ओर अनाचार 
को आश्रय देना उसकी जड़ें खोदना है। समाज तो कर्मशील 
व्यक्तियों पर ही आश्रित है।इसी से वे पलायनवादियों से 
कहते हैं--पहले यह लोक है, इसके कत्तेठ्य है; परलोक इसके 
बाद हैं-- 

भत्यानाभुपरोधेन यः करोत्योव्ब॑ देहिकम्‌ 
तझवत्यसुलोदक॑ जीवितस्थ मसृतस्य॒ च 

अर्थात्‌ जिनका मरण-पोषण अपनी अवश्य कत्तेठ्य है उनको 
कष्ट देकर जो परलोक साधता है, उसके लिये इस जीवन में 
ओर इसके बाद मृत्यु में भी ठुख ही दुख है। वस्तुतः ऋषि तो 
इससे भी ऊपर उठ गए हैं | उनके लिए तो धर्म वह शाश्वत, 
सर्वोपरि नियम हैं जो व्यक्ति, राष्ट्र, जीवन, संस्थाओं, लोक और 
परलोक को धारण करते परिवर्तेनशील इस संसार में जो सनातन 
तत्व है वही धर्म है। 

इस रूप में धर्म को देखने के ख्रिये तत्ववेत्ता ओर हृष्टठा की 
दृष्टि चाहिये | एक बार इससे परिचित होने पर इसके सोन्दर्य 
पर मुग्धघ हो जाना पड़ेगा। उच्छुछ्ललता, अराजकता, अनियम-- 
ये असुन्दर हैं। सनातन नियमो को जानना और समाज की 
स्थिति को स्वीकार करके उसे आदर देना--ये सुन्दर हैं । अनियम 
से नियम बड़ा है। बड़ा ही नहीं, सुन्दर भी है। 
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घ॒र्म के इस मूल तत्त्व को जानने के पश्चात्‌ और कुछ जानना 
शेष नहीं रह जाता | लोकस्थिति को बनाए रखने के लिए जो कुछ 
किया जाय, वह घर्म है। सामाजिक सहयोग और सामाजिक 
व्यवस्था का पालन पहली सीढ़ी । 

हमारे प्राचीन सतीषियों ने इसे जाना था। इसीसे उन्होंने 
व्यवस्थाशासत्र को भी “घर्मशासत्र” कहा था | मनु, पराशर, वशिष्ठ 
आदि धर्मशाखज्ञ ऋषि माने गये हैं और समाज ने उनके कथनों 
को घर्म ही समझा है ओर उनके अनुकूल आचरण बनाया है। 
स्वयम्‌ उन जैसे एकांतवासी तपस्वियों ने धर्मं-द्वारा लोकसंग्रह- 
भाव को अपने अंतिस समय तक निभाया है। उन्होंने समाज, 
व्यवस्था, ऋषिनियम ओर गुणों को कही भी अस्वीकार नही 
किया । लोकमंगल की साधना दी उनके लिये “घर्मे” हो गई थी। 
उनके साहित्य में अधर्स के पराभमव और धर्म की जय के 
सुन्द्रतम चित्र है। धर्म और लोकसंगल की भावना का अत्यन्त 
निकट' का. सम्बन्ध है । ऋषियों ओर महाकवियों ने अपने काव्य 
में लोकमंगल की ही साधनावस्था उपस्थित की है। वाल्मीकि ओर 
व्यास की साहित्यिक साधना की परख करते हुए तत्त्व-चिन्तक 
ओर साहित्य मर्मज्ष श्री पं० रामचन्द्र शुक्ल ने उनकी घर्मप्राणु 
कला का विश्लेषण इस प्रकार किया है--“बह व्यवस्था या वृत्ति, 
जिससे लोक में मंगल का विधान होता है, अभ्युदय! की सिद्धि 
होती है, धर्म हे। अतः अधर्मवृत्ति को हटाने में धमबृत्ति की 
तत्परता--चाहे वह उम्र और प्रचंड हो, चाहे कोमल और 
सधुर--भगवान्‌ की आनन्दकला के विकास की ओर बढ़ती हुई 
गति हे | यह गति यदि सफल हुईं तो “घर्से की जय” कहलाती 
है | इस गति में सी सुन्दरता है ओर इसकी सफलता में भी । 
यह बात नहीं कि जब यह गति सफल होती है तभी इसमें 
. सुन्दरता आती है। गति सें सुन्दरता रहती ही है--आगे चल 


दर्शन और धर्म २६४ 


कर चाहे वह सफल हो, चाहे विफल | विफलता में भी एक 
एक निरात्ा ही विषण्ण सोन्दर्य होता है। तात्पयं यह कि यह 
गति आदि से अंत तक सुन्दर होती है, अन्त चाहे सफलता के 
रूप में हो, चाहे विफलता के | उपयुक्त दोनों आषेकवियों ने 
पूर्णता के विचार से धर्म की गति का सौन्दर्य दिखाते हुए उसकी 
सफलता में पर्यव्साय किया है। ऐसा उन्होंने उपदेशक की बुद्धि 
से नहीं किया है; घर्म की जय के बीच सगवान की मूर्ति के 
साक्षात्कार पर मुग्ध होकर किया है। यदि राम द्वारा रावण का 
वध तथा कृष्ण द्वारा जरासंध ओर कोरवो का दसन न हो सकता 
तो भी रामऋृष्ण की गति-विधि सें पूरा सोन्दर्य रहता, पर उनसें 
भगवान की पूर्णकला का दर्शन न होता, क्योंकि भगवान की 
शक्ति अमोघ है।” ऋषियों ओर तत्ववेत्ताओं ने सामाजिक 
सहकारिता, दुष्टों के नाश और पुण्यात्माओं की जय, ग्रकृति 
ओर सानव के सम्बन्ध--सभी में भगवान की कल्याणकारी 
असोघशक्ति के दर्शन किये हैं | इस अमोघशक्ति के दर्शन में ही 
उन्हें “धर्म का सोन्दर्य” भी दिखलाईं पड़ता है। इसी से कवि ने 
कहा हे-- ; 
धर्म दे प्रगट होइ मगयाना 
धर्म का सौन्दर्य हम इसलिए ग्रहण नही करते कि हम उसके 
उतने ऊँचे स्तर तक नहीं पहुँच जाते जितना उसके आत्मसात के 
लिए आवश्यक है | हम धर्म के अत्यन्त संकीर्ण अर्थ लेते हैं और 
“नेतिक एवं घधासिक विधि-विधानों में ही उसकी समाप्ति समम 
लेते हैं| वास्तव में घर का सौन्दर्य हम उसी समय समझ सकेंगे 
जब हम उसे व्यापक रूप में लें। यह व्यापक रूप, फिर आचाये 
शुक्त्त जी के शब्दों में, “सत्स्वरूप की व्यक्त ग्रवृत्ति”” हे जिसकी 
कई भूमियों हैँं--ग्रहधर्म, कुलघमे, समाजधम, लोकधमें, 
विश्वधर्स । “किसी परिमित वर्ग के कल्याण से सम्बन्ध 
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रखनेवाले धर्म की अपेक्षा विस्तृत जन-समूह के कव्याण से 
सस्वन्ध रखनेवाला घर्स उच्च-कोटि का है। धर्म की उच्चता 
उसके लक्ष्य के व्यापकत्व के अनुसार समझी जाती है। ग्रह- 
वर्म या कुलधर्म से समाजधर्म श्रेष्ठ है, समाज्ञधर्म से लोकधमे, 
लोकधर्म से विश्वधर्स, जिसमें धर्म अपने शुद्ध और पूर्ण स्वरूप 
में दिखाई पड़ता है | यह पर्ण धर्म अंगी है ओर शेप धर्म अंग । 
९ ४ 

पूर्ण धर्म, जिसका सम्बन्ध अखिल विश्व की स्थिति-रक्षा से 
है, बस्तुत: पूर्ण पुरुष या पुरुषोत्तम में रहता है, जिसकी 
सार्सिक अनुभूति सच्चे भक्तो को ही हुआ करती है। इसी 
अनुभूति के अनुरूप उनके आचरण का भी उत्तरोत्तर विकास 
होता जाता है | गृहधर्म पर दृष्टि रखने वाला किसी परिवार 
की रक्षा देखकर, वर्ग धर्म की रक्षा करने वाला किसी कर्म 
या समाज की रक्षा देखकर ओर लोकधम की रक्षा करने 
वाला लोक या समस्त जाति की रक्षा देखकर आनन्द का 
अलुभव करता है| पूर्ण या शुद्ध धर्म का स्वरूप सच्चे भक्त ही 
अपने और दूसरों के सामने लाया करते हैं, जिनके भगवान पूरे 
धर्म-स्वरूप हैं | अतः वे कीट-पतंग से लेकर सलुष्य तक सब 
प्राणियों की रक्षा कर आनन्द प्राप्त करते हैं। विषय की व्यापकता 
के अनुसार उनका आनन्द भी उच्चकोटि का होता है।” कहता 
नही होगा कि इस आनन्द के साथ सौन्दर्य के भी दर्शन होते हैं रा 
कुल-व्यवस्था, गृह-व्यवस्था, समाज-व्यवस्था, लोक-व्यवस्् ह 
ओर विश्व-व्यवस्था के सुष्ठु, आदर्श रूप सन में आनन्द क्री 
प्रेरणा करते हैं परन्तु इस आनन्द के मूल में इन व्यवस्थाओं सें 
सन्निहित सोन्दर्य की प्रेरणा मुख्य रूप से रहती है। 


४६, ज्ञान-आप्ति के साधन 
(१) पूर्व और पश्चिम के ज्ञान-प्राप्ति के साधनों में मतमेद, 


ख्ज 
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( २) पश्चिमी मतवाद का इतिहास-( ३ ) ज्ञान-प्राप्ति के तीन साधन -- 
इन्द्रिय-जन्य ज्ञान, तक-जन्य ज्ञान, अनुभूति-जन्य ज्ञान (४) तीनों 
साधनों द्वारा प्राप्त ज्ञान की असम्पूर्णता (५ ) ज्ञानप्राप्ति का एक मात्र 
सत्य साधन--दश न ( ६ ) उपसंहार | 
पूर्व और पश्चिम के ज्ञान-प्राप्ति के साधन के सम्बन्ध में बड़ा 

सतसभेद है | पश्चिम के मनीषी तक-बुद्धि और विज्ञान पर बल 
देते हैं। पूर्व के हिन्दू दाशेनिकों का विश्वास है कि हमारे पास 
तक-बुद्धि से ऊँची एक ऐसी वस्तु है जिसके द्वारा हम ज्ञातव्य 
वस्तु से एकात्म स्थापित कर सकते हैं ओर तब हम उस वस्तु का 
अन्यतम परिचय पा जाते हैं, हमारी दृष्टि केवल सतह पर ही 
नहीं रह जाती। इसीसे हिन्दू शासत्र में ज्ञान को दर्शन कहा है। 
इस प्रकार के ज्ञान को जो वस्तु की पूर्णता से हमारा साक्षात्कार 
करा दे और जो इंद्रियो और तक-चबुद्धि पर आश्रित नहीं है, 
“अ्ज्नान” , “प्रतिभा”, “आपेज्ञान”, “सिद्धदर्शन, योगीम्रत्यक्ष” 
कहा गया है। शंकराचार्य उसे “अनुभव” कहते हैं। बुद्ध ने 
उसे “बोधि” कहा है। बुद्धघोष ग्रज्ञान को विज्ञान ( तके-जन्य 

ज्ञान ) ओर संज्ञान ( इंद्रियजन्य ज्ञान ) से ऊँचा मानते हैं । 

पश्चिम ने तक॑ ओर आलोचक-बुद्धि को ज्ञान-प्राप्ति का 

साधन माना है | संभव है कि यह उन परिस्थितियो के कारण 

हो जिनमें रहकर यूनान के दार्शनिकों को काम करना पड़ा था । 

संभव हे इस विचार की जड़ उनकी विकसित नागरिक भावना 
में हो जिसमें मानसिक्र शक्तियों का पूर्ण विकास अपेक्षित था। 

परन्तु हमें यह देख कर आश्चय होता है कि विज्ञान पर बल 
देते हुए भी पाश्चात्य प्राचीन दार्शनिको ने उससे. बड़े किसी दूसरे 

साधन की ओर इंगित किया है। प्लेटो |००७४ को सब्वच्चि 
ज्ञान मानता है; वह बुद्धि के परे हैं, प्रत्यक्ष और [700॥02 

है । 0४70० और 7ए००-फॉ४४०गा४४8 को यह विश्वास था कि- 
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केवल तकजन्य ज्ञान ही काफी नहीं हैं। उनके अनुसार तक का 
आधार अनुभूतिजन्य प्रत्यक्ष ज्ञान है। बाद के दार्शनिकों का 
दृष्टिकोण संकी्ण हो गया और भौतिक विज्ञानों के विकास के 
साथ दर्शन को विज्ञान पर आश्रित कर दिया गया। विज्ञान का 
साधन प्रयोग और तक था । । 

इस प्रकार डेसकारटीस ( )68007-:०5 ) से यूरोप के दशन ने 
सत्य की एक नई संकीर्ण व्याख्या की और अपनी दिशा बदली । 
सत्य की परिसापा गणित के सत्य के दृष्टिकोश से की गई। 
स्पॉनोज़ा, लेबनिज्ञ, हैगल और रसल सभी ने तक को ज्ञान का 
एक सात्र साधना साना है | उनका तक विश्लेपण प्रधान है। हाँ, 
कांट ने श्लेपणशील तक ( 89700७0० 77087० ) की कल्पना की, 
परन्तु वह उसे बहुत आगे नही बढ़ा सका । वाद के चिंतकों पर 
हेगल का प्रभाव ही अधिक रहा, यद्यपि उन्हें कही-कही कांट 
के इृष्टिकोश से भी सामझस्य करना पड़ा। कांट का समर्थक 
ब्रेडले है । उसके अनुसार बुद्धि विभिन्न सम्बन्धों की परिधि के 
बाहर नहीं जा सकती और इसीसे बह सत्य को पूरा-पूरा पकड़ 
भी नहीं सकती। बसनकट ( 050700०७ ) ब्रेडले से अधिक 
यथाथवादी और उसका दृष्टिकोण हैगल-जैसा है। 

इस तरह यदि हम पश्चिम के दर्शन के इतिहास का अध्ययर्न 
करे तो उसके नीचे हमें तके की सर्वश्रधानता मिलेगी । एक प्रकार 
का बुद्धिवाद यूरोप की कल्पना को इतना जकड़े है कि वह उसकी 
हाड्सज्जा का अंश हो गया है। सत्य विज्ञान है, विज्ञान सत्य 
है। धार्मिक विश्वास सूर्खता है | 

ज्ञान आप्त के तीन साधन हैं--इंद्रियों, तके और प्ज्ञान या 
अजुभव ज्ञान । जो ज्ञान हमें इन तीन साधनों से ग्राप्त होता हे 
उसे हम क्रमश: इन्द्रियजन्य-ज्ञान, तर्क जन्य ज्ञान और अलनुभूति- 
'जन्य ज्ञान कह सकते हैं। इन्द्रियजन्य ज्ञान से हमें संसार के 


<ु 
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वाह्यरूप के ज्ञान में सहायता मिलती है। इन्द्रियों के द्वारा हम 
वस्तु से उतने ही परिचित हो जाते हैं जितना इन्द्रियगम्य है। 
इस प्रकार का ज्ञान विज्ञान का विषय है। तकजन्य ज्ञान 
विश्लेषण ओर संश्लेषण से प्राप्त होता है। इन्द्रियों के द्वारा जो 
ज्ञान ग्राप्त होता है उसका तर्क विश्लेषण करता है ओर फलस्वरूप 
- हमें ज्ञातव्यवस्तु का अधिक पूर्ण ज्ञान प्राप्त होता है। अनुभव 
ओर विश्लेपण-शक्ति के विकास के साथ तक बदल सकते हैं और 
उनके द्वारा प्राप्त ज्ञान भी बदल सकता है या उसके मूल्यांकन में 
भेढ आ सकता हे ' परन्तु यह दोनों प्रकार का ज्ञान वस्तु के 
सच्चे-स्वरूप को जानने के लिए यथेष्ट नहीं हे । ह 
प्लेटो ने एक आदर्श संसार की कल्पना की । उसके अनुसार 
इन्द्रियजन्य संसार उस आदर्श संसार की छाया थी जो सट्टा के 
मन में उद्भूत हुआ है। वही सत्य है। उसीका ज्ञान सत्य ज्ञान 
है । अतएव इन्द्रियजन्य संसार सत्य नहीं है | तकेजन्य ज्ञान भी 
सत्य नहीं है क्योकि तक के द्वारा वाह्मयवस्तु का जो रूप हमारे 
सामने आता हे, वह वह रूप नही होता जो हमें इन्द्रियों द्वारा 
आप्त होता है। बुद्धि की क्रिया में इन्द्रियों-द्वारा प्राप्त चित्र छिन्न- 
भिन्न हो जाता है और फिर उसी तरह बन नहीं पाता। तक हारा 
प्राप्त ज्ञान भी असम्पूर्ण है | वस्तु जो हे, बुद्धि उसके चारों ओर 
चक्कर काटती रहती है और उसके हृदय में पैठ नही सकती। 
ब्रेडले के अनुसार सानसिक विश्लेपण में सत्य असत्य हो जाता 
- है क्योंकि इस प्रक्रिया में वस्तु की एकता को आघात पहुँचता है। 
इसके सिवा भावना और अनुभूति बुद्धि के बाहर रहती हैं। 
केवल बुद्धि इन दोनो के अभाव की पूत्ति नहीं कर सकती । 
. बस्तुतः ठीक-ठीक जान न भावना ( 970४०४ ) से पाया जा 
सकता है, न अनुभूति ( 77#0707 ) से, न बुद्धि ( 9०]6% ) 
से। केवल तीनो के उपयुक्त ससम्मिश्रण से हम किसी वस्तु के 


॥8 * 
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पर्ण रूप से परिचित हो सकते हैं। हम तीनों से अलग-अलग भी 
किसी वस्तु के विषय में बहुत कुछ जान सकते हैं, परन्तु हमारा 
ज्ञान उतनी सीमा तक सम्पर्ण होते हुए भी व्यापक ओर अलिप्त 
सत्य की दृष्टि से अपूर्ण होगा | हमारे सनीषियों ने “आत्मज्ञानँ 
को सत्यज्ञान कहा है। कुछ पश्चिमी विद्वान भी आत्मज्ञान, 

अनुभूतिजन्यक्ञान ( अथवा [70प70०7 ) को ही एक मात्र सत्य 
ओर पणो ज्ञान मानते हैं। वर्गंसों का कहना है कि तक के द्वारा 
हम वस्तु को पर्ण रूप में ग्रहण नहीं कर सकते, उसके विभिन्न 
अंगों भर को पहचानते हैं| कल्पना कीजिये आपने संध्या के 
समय आकाश की शोभा देखी । आप उसे शब्दों में बॉधते हैं तो 
प्रकाश, स्वर्ण, रजत आदि कुछ विशेषण आपके सामने आते है। 
यदि यह सम्भव भी हो कि आकाश की शोभा को वर्णन करने 
के लिए आपको उपथुक्त शब्द मिल भी जायें तो भी कुछ विशेषणों 
भर का नाम “सूय्यास्त” नहीं हैे। आप सूर्यास्त को सम्पूर्णत: 
केवल अनुभूति से ही पकड़ सकते है । कवि अपने काव्य द्वारा 
उसका सम्पूर्ण चित्र देने की चेष्टा करता है परन्तु असफल होता 
है| क्रोसे ने इसी प्रकार के भेद को दृष्टि में रखते हुए ज्ञान के 
दो भेद कर दिये हे--बह ज्ञान जो अनुमान, कल्पना और अनु- 

भूति के द्वारा आप्त होता है ओर वह ज्ञान जो बुद्धि-द्वारा विश्लिष्ट 
ओर संश्लिष्ठ रूप में प्राप्त होता है। पहला ज्ञान “आत्मज्ञान से 
भिन्न नही है”, दूसरा ज्ञान परम्परागत धारणाओ ( 007०6|/४ ) 
तक ही सीमित रह जाता है । ब्रेंडले, बर्गसों, क्रोसे और कितने ही 
पाश्चात्य तत्त्ववेत्ता यह समान लेते है कि बद्धि-द्वारा जीवन निश्चित 
धारणाओ में बेंधकर जड़ हो जाता है | अनुभूति के द्वारा वह 
अपना अनुभव करता है, अपने को जीवित रखता है और अपनी 
जीवनीशक्ति का विकास करता है । हमारे उपनिषदों ने भी ज्ञान- 

प्राप्ति के दो साधन साने थे अनुभूति और जिज्ञासा । उनका 
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_ कहना था कि अनुभूति था हृदय की साधना के द्वारा ज्ञान की 
प्राप्ति सहज है, जिज्ञासा या मन की साधना के द्वारा ज्ञान की 
ग्राप्ति कठिन है । इसी तरह उन्होंने ज्ञान के भी दो भेद किये--- 
परा और अपरा । “दो विद्याएँ जानने योग्य हैं। उन्हें ब्रह्मादि 
प्रा और अपरा विद्याएँ कहते हैं। परा विद्या में ऋग्वेद, यजुर्वेद, 
सामवेद, अथर्वबेद, शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, छँद ओर 
व्योतिप का ज्ञान है । परा विद्या से मनुष्य अक्षर का ज्ञान गआप्त 
करता है” ( मुंडकोपनिपद ) | ऋषियों की दृष्टि में परा विद्या 
का ज्ञान ही सच्चा ज्ञान है | इसमें पारंगत हुए बिना मुक्ति नहीं | 
इसे जानने के वाद “और भी कुछ” नहीं जाना जा सकता। 
अनेक कथाओ द्वारा इसी मत की पुष्टि की गई हे । नारद जी ने 
सनत्कुमार के पास जाकर कहा--'हे भगवन्‌, मुझे उपदेश 
कीजिये ।” सनत्कुमार ने पूछा-छुस जो-जो जानते हो, बताओ ! 


नारद ने उन विद्याओं क नाम लिए जिनमे वे पारगत थे। 


“ऋणबेद, यजुर्वेद; सामवेद और चौथा अथवंबेद जानता हूँ । 
इतिहास-पुराण रूप पॉँचवा वेद, वेदों का वेद (व्याकरण ), 
श्राद्धकल्प, गणित, उत्पातज्ञान, निधिशाब्, तकशासत्र, नीति, 
देवविद्या, ब्रह्मविद्या, भूतविद्या, क्षत्रविद्या, नक्षत्रविद्या, सर्पविद्या 
ओर देवजन विद्या-हे भगवन, में ये सब जानता हूँ।” नारद 
मंत्रवेत्ता थे, आत्मवेत्ता नही। उन्हें दुख हे । शोक को दे ग्राप्त 
होते हे और तब यह सारा ज्ञान उन्हे शान्ति नहीं दे सकता । 
“हे भगवन्‌ , मै शोक करता हूँ, आत्मवेत्ता, सुना है, शोक को 
पार कर लेता है। सुमको शोक से पार करा दीजिये ।” तब 
सनत्कुमार ने उनसे कहा-- तुम यह जो कुछ जानते हो, वह नांस 
ही है।” नारद ने पूछा-हे भगवन्‌ , क्‍या नाम से भी कुछ 
अधिक है ? ऋषि ने उत्तर दिया-- नाम से भी अधिक है तो 
-सगवन्‌ , मुझे: वही बतलावे ! सनत्कुमार ने जिसे नाम मात्र 
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कहा है, उसे ही क्रॉसे ने घारणावद्ध ज्ञानी ( 007००%पशों 
एऊ०फ्०प8० ) साना है।नाम से अधिक जो ज्ञान है वह 
आत्मानुभूति या ज्ञातव्य वस्तु से आत्मसाज्षात्कार के द्वारा ही 
प्राप्त होता है । ह 
इस प्रकार ज्ञान-प्राप्ति के साधनों को दो बड़े भागों में विभा- 
जित करने के पश्चात्‌ सी यह समस्या रह जाती है. न कि दोनों 
में कौन सुख्य हे, क्या दोनों के ज्ञान से वस्तु का पूरा ज्ञान हो 
जाता है या फिर भी जो ज्ञान हमें प्राप्त दोता है, वह सच्चा ज्ञान 
नही होता । तत्वज्ञानी इसी सत्य पर पहुँचे हं कि हम सच्चाज्ञान 
प्राप्त ही नही कर सकते | अनुभूति-द्वारा मराप्त रहस्यात्मक ज्ञान भी 
सत्य से उतनी ही दूर होगा जितना वुद्धि-द्वारा प्राप्त धारणात्मक 
ज्ञान | कदाचित्‌ इसी कठिनाई को हल करने के लिए ऋषियों ने 
कहा था--“एक सदू विप्र॑ बहुधा वदन्ति” इस अकार उन्होंने सभी 
कथनों में सच्चाई होना स्वीकार किया था। वास्तव में ज्ञान-ग्राप्ति 
की समस्या का हल अभी हो ही नहीं पाया है ओर कदाचितू हो 
भी न सके । कवि जिसके लिए 'जानामि त्वां प्रक्ृृतिपुरुषं कामरूप॑ 
सधोनः ( अर्थात्‌ हे सेघ, में यथार्थतः तुम्हारे स्वरूप को जानता 
हूँ, तुम इस प्रकृति के कामरूप पुरुष हो ), उसे ऐतिहासिक दूसरी 
तरह देखता हे--“जातं वंशे भुवनविदिते पुष्करावत्तेकामाम्‌' 
( अर्थात्‌ पुष्कर ओर आवत्तेक नामक मेघों के विशाल वंश में 
इस सामने देख पड़ने वाले मेघखंड का जन्म हुआ है), साधारण 
कृषक दूसरी तरह--“त्वय्यायत्तं कृपिफलमिति” ( अर्थात्‌ यह जो 
लहलहाती हुईं शस्य सम्पत्ति है, हे मेघ, इसका श्रेय तुम्हारे बरद 
जल कणो को है ), ओर वैज्ञानिक अपने ही ढंग पर--“घूम- 
ज्योति: सलिल मरुतां सन्निषातः--क्व मेघा” ( अर्थात्‌ घुओं, 
आग, पानी और हवा--इन्‍्हीं के जमघट का नास मेघ है )। 
इनसे प्रत्येक सच की अपने ढंग से पकड़ता है और उसीको 
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पकड़ कर बैठ रहता है। वास्तव में मेघ पकड़ में नहीं आता। 
हम सच्चा ज्ञान न अनुभूति द्वारा प्राप्त कर सकते हैं, न तके- 
वितक द्वारा । दोनों प्रकार से ग्राप्त ज्ञान हमारे लिए महत्त्वपूर्ण 
है | कवि का तत्त्वदर्शन भी उतना ही सच्चा है, जितना बैज्ञानिक 
का चीरफाड़ द्वारा प्राप्त विश्लेषणात्मक ज्ञान | एक को सत्य और 
दूसरे को मिथ्या मानना भूल है । 


४०, विज्ञान और हिन्दू घम 


( १ ) विज्ञान ओर धर्म के सम्बन्ध में साधारण विश्वास (२ ) 
विज्ञान मे श्रद्धा का स्थान ओर धस से ज्ञान का सम्पनन्ध (३ ) विज्ञान 
की भोतिकी परत के नीचे महान्‌ समस्याओं का रूप घार्मिक ही है (४) 
जीवन, मृत्यु, विरा८ और काल के सम्बन्ध मे हिन्दू ऋषियों और 
वैज्ञानिको मान्यताओं में समानता ( ५) जहाँ दशन ओर विज्ञान की 
समाप्ति हे, वहों हिन्दू धर्म का पहला चरण है ( ६ ) उपसहार | 


साधारण रूप से विज्ञान ओर धरे विरोधी माने जाते हैं । 
लोग कहते हैं. विज्ञान का आधार है तक, धर्म का आधार है 
श्रद्धा । पहले से वृद्धि का नाता है, दूसरे से हृदय का सम्बन्ध 
है। विज्ञान और धर्म मे सामझस्य विठलाना असम्भव है। 
विज्ञान प्रगति हे, धर्म रूढ़िवादिता 


परन्तु क्या सचमुच ऐसा है ? क्‍या विज्ञान और सत्य, धर्म 
ओर श्रद्धा इतनी भिन्न वस्तुएँ ६ ? क्‍या विज्ञान में श्रद्धा को स्थान 
ही नहीं है और धर्म का ज्ञान से कोई सम्बन्ध नही है ? जहाँ 
तक हिन्दू-धर्म की बात है, हम कहे देते हैं कि यह दृष्टिकोश 
आमक है । हमारा धर्म श्रेष्ठ महती सत्यो पर आश्रित है. और 
वह मूलरूप में अंध श्रद्धा का विरोधी भी है | उपनिषद का ऋषि 
इंश्वर से आ्थना करता है-- “ 
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अ्सतोी मा सद्‌ गमय | 
तमसो मा ज्योतिर्गमय ॥ 
मृत्योर्माम्तं गमय ॥ 
( हमें असत्‌ से सत्‌ की ओर, अन्धकार से प्रकाश की ओर, 
एवं मृत्य से अम्नत की ओर ले चलो | ) 
अतः, सत्य का सम्बन्ध धर्म से भी उतना ही हे जितना 
विज्ञान से हे | परन्तु सत्य कया है, इस विपय में मतभेद हो 
सकता हे | 
यदि हम विज्ञान की भोतिक परत के नीचे उन महान 
समस्याओ को देख सके जिनके सुलभाने में वैज्ञानिक अपना सुख 
होम कर देता है तो हमें निश्चय रूप से वही समसस्‍्याएँ मिलेगे जो 
धर्म की समस्याएँ कही जाती हैं | यह जीवन क्या है ? यह जीवन 
कैसे हैं ? यह जीवन क्यो हे ? क्‍या जीवन सतत परिवर्तनशील 
है ? सृत्यु ओर जीवन में कया भेद हे ? चेतना कया है ? सन 
क्या है ? जो हम इन्द्रियो द्वारा देख सुन-समझ पाते हैं, क्या वह 
सत्य है या सिथ्या, या इससे परे हे सत्य ? यही दर्शन के प्रश्न 
हैं, यही धर्म की मूल समस्याएँ | शुद्ध विज्ञान इन्हें ही सुलभाने 
सें लगा है । धर्म ने अपने ढग पर इन समसस्‍्याओ को सुल्लकाया 
विज्ञान आज अपने ढद्ल पर सुलभा रहा है, परन्तु आश्चय 
की बात यह हे कि दोना के उत्तर एक ही है। 
जीवन की कोई वेज्ञानिक परिसापा नही वन सकी हे, परन्तु 
मृत्यु की वात से जीवन की बात सममकाई जा सकती है। वैज्ञानिक 


सृत्यु की परिभाषा देता है-- 
6६ 38 (6 ॥7807॥7 ०07 406 /[४-६07 ०७ $0 7शा8९ ४0 ६8 


3९0 ए्राशा 6 #ह6 एस शा प्ात00 ॥8 70ए078 दा5506 प््र०ण 
६])0॥) 7 8८९8, ]8 ॥87)| (४्वा07. 05 9079 3ए3तेछ#ढ५ 


779088&706. 


दर्शन ओर धर्म ३०४ 


“शतायुः पुरुप:” की घोषणा करने वाले ऋचाओं के ऋषियों 
ने भी कहा--अमृतयु वे प्राण ( अम्नत प्राण है )। ऊर्जित ग्राण 
सनुष्य ही जीवित रहता है, अधःप्राण मनुष्य मरण को प्राप्त 
होता है।” “आणो: विराट |” प्राण है रूष्टि की विराद शक्तियों 
के साथ सपक स्थापित करने का नाम। ये विराट शक्तियों हैं 
प्रकाश, ताप, स्वस्थ जलवायु। इन्हें देवता कहा है जो अमृत 
पीकर अमर हो गए है। इन विराट शक्तियों का उपासक प्रा का 
संग्रह करता हुआ थोग द्वारा नाशकारक बिकारों को दूर करता 
हुआ ऊध्वंबीय होकर अमृृततत्त्व की ग्राप्ति करता है। 

इसी प्रकार वेज्ञानिक और धर्मबेत्ता लगभग एक ही समान 
जीवन को अनवूझ पहेली मानते है । विज्ञान ने बुलबुले के समान 
परन्तु सतत केन्द्र से परिधि की ओर फेलते हुए विश्व की घोषणा 
की है यद्यपि नीहारिकाओं के अनेक आवर्त्ता और सौये-मंडलों 
की असंख्यता के कारण वह अब भी उसके ज्िए पहेली भर हे । 
वैदिक ऋषि ने भी आज के वैज्ञानिक की भाँति ही-कभी प्रश्न 
किए थे-- . 

“इस बिश्व को जब प्रजापति बनाने लगे, तब क्‍या उसका 
आधार था, और कौन-सी सामग्री थी? यदि विश्व का कोई 
उपादान था तो वह कैसा था ?” “बह ऐसा कोन-सा महावन था ? 
उस महावन में ऐसा कोनसा महाबृत्ष था जिसे काट-छॉट कर 
द्यावाप्र्थित्री-रूप संसार बनाया गया १” 

तैक्तिरीय आाह्षणु के ऋषि ने इन प्रश्नो का उत्तर दिया--- 

ब्रह्मवन ब्रह्म स बृच्ष आस 
यतोद्यावा पृथिवी निष्व्तन्षु: | 
मनीषधिणो मनसा वि ब्रवीमि वो 
ब्रह्मध्यतिष्ठद्‌ भुवनानि धारयन्‌ 


न्‍्र 
ध््‌ 
पट 
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( “ब्रह्म बन था, त्रह्म ही बृत्ष था, जिससे च्ुल्ोक ओर प्रथ्वी 
तराशे गये हैं। हे विद्वानों, मन से चिन्तन करके यह बताता हूँ 
कि ब्रह्म ही भुवना को घारण करके उनका अधिष्ठाता वना हुआ 
है” । विज्ञान के ऋण-परमारु भी अबूक हैं और यह ब्रह्म 
भी | गीताशास्त्र में जिस “अध्वेसूलमध: शाखम्‌” अवश्वत्थ के 
रूप में सनातन संसार की कल्पना की गई है वह आईइईस्टाइन के 
“बुदबुद ” जैसे संसार से अभिन्न है । 

जीवन, मृत्यु, विराट और काल की खोज से थक कर ऋषि 
उसे ब्रह्म की तरह अनन्त, अनिरवेचनीय कह देता है | आज का 
वैज्ञानिक भी हार कर कह देता हे-- ४. [7)[9,307॥|७ 
प्रएड/268, 8प८ं) 85 ॥6, ९008, पर, €एछ'ण 9, ६]१8४९७ 
शत, ण 8०7७, ए ए0प 00 पा० 006 ते&.॥08 ० ऐ#785, 
गण ए को +088 6झ्ाह5 ? यहाँ तक साधनों ओर प्रयोगों का 
भेद होते हुए भी हम अन्त में एक ही स्थान पर पहुँचते हैं । 

अब यही से हिन्दू धर्म शुरू होता है। जहाँ दर्शन और 
विज्ञान की समाप्ति है, वहाँ हिन्दू-धर्म का पहला चरण है। सब 
कुछ जानने के पश्चात्‌ जब यह जान लिया जाय कि हम कुछ 
नहीं जान सकते तो इस ज्ञान के सहारे जीवा भी असम्भव हो 
जाये | इसीलिए जीवनदर्शी ग्राच्य ऋषियों ने जनता को यह नही 
बताया कि सब माया हे, सब पहेली है, सव अबूझ है| जाना 
कुछ नही जाता। चाहे श्रद्धा को आत्म-प्रतारणा ही कहा जाय, 
परन्तु जहों जीवन ओर मृत्यु सें से एक को चुनना है वहा 
आत्मग्रतारणा के साथ जीते रहना अविश्वासी होकर दुख से 
मरने की अपेज्ञा अच्छा समझ गया। इसीसे हिन्दू धर्माचार्यो 

ने कहा | त्रह्म विष्णु है| वह कालरूपी शेप पर शयन करते हैं । 
उनकी भक्ति में अमृत का वास है। उन्होंने विष्णु के रूप की 
कल्पना की, उन्हें आयुध दिये, दिव्य वस्त्रों से सुसज्जित किया 
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ओर.- अत्यन्त ग्राह्य रूप में जनता के सामने उपस्थित किया। 
अनेक देवी-देवताओं ओर अनेक रूपकों के द्वारा उन्होंने “सत्य” 
को जनता के लिए सुलभ बनाया । वास्तव में पुराण की भित्ति 
हिन्दू दर्शन है। आज पश्चिमीय विज्ञान ने नीहारिकाओं और 
नज्षत्र-जगत के विपय में अत्यन्त परिश्रम से खोज करके विश्व 
की अनन्तता का निर्माण किया है | हिन्दू धर्म ने इस ज्ञान को 
भगवान के विराटरूप की कल्पना के द्वारा जनसुलभ बना दिया 
है| काग्युशुणिड राम के मुँह में चले जाते हैं। वहाँ परिस्थिति 
यह हे-- 
उदर मार जनु अडज राया | 
देखेड्ें बहु ब्रह्माएड निकाया || 
एक एक ब्रह्मारड महें रहेडें बरख सतत एक। 
यहि विधि मै देखत फिरेडे अडक़टाह अनेक ॥ 

भत्ता इसमें ओर वैज्ञानिकों की असमथ्थता में अन्तर कहॉ 
है ? जीवन की अविनश्वरता, अनन्तता का जो शुतमुखगान आज 
विज्ञान के संसार में सुन पड़ रहा है, यही वेदिक ऋषियों के ज्ञान 
का विपय था जिन्होंने कहा था-- 

जीवन तेरी जय हो | 
अपने आधे से तूने यह सृष्टि बनाई, आधा शेष, 
बढ़ता रहा उमड़ता-चलता रहा, नही जाने किस देश ! 

( अर्घेन विश्व भुवन जनात । यो &स्थार्घ: कतम:ः स केतु; ) 
मनुष्य इस अनन्त के एक बहुत छोटे अंश को ही बढ्धि द्वारा 
अहण कर सकता है परन्तु चह भी सर्बसाधारण के पौरुप की 
बात नही है । हिन्दूधर्म में शेषशायी विष्यु की कल्पना के द्वारा 
इस ज्ञान को अत्येक घर में पहुँचा दिया गया। विप्गु हैं निरज्लन 
ब्रह्म का बह अंश जो सृष्टि में ग्राप्त हो गया है, जो सृष्टि की 
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परिधि से बचा रहा वह “शेष” है। इसी शेप को आधार बनाकर 
विष्णु शयन करते हैं । विष्णु सांत विश्व हैं, शेप अनन्त विश्व 
के प्रतीक हैं। बस्तुतः पुराणों में विज्ञान के उच्चतम सिद्धान्तों को 
कठपना द्वारा मूर्ति और भावना द्वारा रस-सिक्त कर जन-साधारण 
तक पहुँचा दिया गया हे | 


५१, वल्लभाचाय और मध्य युग का भक्ति-आन्दोलन 
( १) वल्लमाचार्य से पूर्व की भक्ति-सम्बन्धी मान्‍्यताएँ (२) 
वहलभाचार्य ने दास्य भावना मुलक श्रद्धा-समन्वित ज्ञानाश्रित भक्ति के 
स्थान पर व्यक्तिगत मधुर भक्ति की प्रतिष्ठा की जिसका एक रूप मर्यादा 
था, एक प्रपत्ति ( आत्मा समप॑ण ) ( ३) बलल्‍्लभाचार्य का जीवन और 
उनकी महत्ता ( ४ ) वल्‍लभाचार्य के दार्शनिक सिद्धान्त ( ५) पुष्टि मार्ग 
(६ ) कृष्ण काव्य के रूप में वलल्‍लभाचार्य का हिन्दी साहित्य और 
हिन्दी-प्रदेश की जनता पर प्रभाव | -_ 
श्रद्धासूलक, ज्ञानमूलक, और रहस्यमूलक भक्ति की परम्परा 
बहुत ग्रादीन है ओर दास्य भक्ति, सन्‍्तो की भक्ति और सूकफ़ियों 
की भक्ति के रूप में ये तीन प्रकार मध्ययुग के आरम्भ सेह्दी 
चले आते थे | सूफियों ओर सन्‍तो को भक्तिपद्धति वैष्ण॒वों को 
अग्राह्म थी, अतः उन्होने दास्यभक्ति के प्रचार में ही विशेष 
भाग लिया । मध्ययुग के भक्ति आन्दोलन में सूफियो ओर सनन्‍्तो 
का सी सहत्त्वपूर्ण स्थान है, परन्तु वेष्णव भक्ति का स्थान इन 
दोनो से महत्त्वपूर्ण है। उसने समाज, संरक्षति और साहित्य 
पर इतना प्रभाव डाला जितना भक्ति के पिछले दो प्रकारो ने 
ही डाला | सध्ययुग में भक्ति का पहला प्रचार रामानुज के 
सायावाद के विरोध के सिलसिले में हुआ। रामानुज का 
अक्तिवाद उपनिपदों की उपासना के आरेो न बढ़ सका । उनकी 
भक्ति-साधना में ज्ञान का महत्त्वपर्ण स्थान था। उनकी भक्ति का 
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अर्थ था भगवान का चिन्तन और चिन्तन का ज्ञान से निकट 
का सम्बन्ध है। भक्ति का यह ज्ञानाश्रित रूप केवल द्विजों के 
लिये उपस्थित किया गया था। शूद्रों के लिए रामाजतुज ने 
“ग्रपत्ति” की व्यवस्था की थी जिसका अथ है इेश्वर पर सबंथा 
आश्रित होकर आत्मविस्मरण | इसे “आत्मसमपेण” कह सकते 
हैँ जिसके विषय में भीताकार ने कहा है-- 


सर्व धर्मान्‌ परितज्य मामैक शरण ब्रज | 
अहम्‌ त्वा सर्वपायेम्यो मोक्षायिष्यामि मा शुचः ॥ 


स्पष्ट है कि रामानुज की अ्रपत्ति और गीता की इस 'शरणा- 
गति” में कोई भेद नहीं है। रामानुज नारायण और लक्ष्मी 
को उपास्य मानते थे। उनके बाद निबाक आये । उन्होने कृष्ण 
ओर राधा को उपास्य माना । उन्होने द्विजों और शूद्रों के लिए 
अलग-अलग भक्ति-पद्धतियों की योजना नहीं की। उनकी भक्ति 
का वही रूप था। जो रामानुज के यहाँ “अ्रपत्ति” का था-- 
उपास्यदेव के प्रति शरणागति । तद्पश्चात्‌ माधवाचार्य अवतीर्ण 
हुए जिन्होंने विष्णु के दोनों अवतारों--रामकृष्णु--को उपास्य 
ठहेराया । इन्होंने बैराग्य ओर नवधा भक्ति का प्रचार किया | 
श्रद्धामूलक तथा ज्ञानाश्रयी भक्ति की इस परम्परा में अन्तिम 
आचार्य रामानन्द हुए। इन्होंने शूद्रों को ज्ञानश्रयी कर्मकांडी 
भक्ति का अधिकारी माना । मूलतः उनके सिद्धान्त वही हैं जो 
रामानुज के थे, परन्तु वे राम को उपास्य मानते थे। उन्होंने 
संस्कृत को छोड़कर लोकभाषा को ही प्रचार का माध्यम बनाया 
ओर - इस तरह उनके द्वारा भक्ति आन्दोलन का रूप अधिक 
व्यापक हो गया | सारा भारत भक्ति के रग में रँग गया। शीघ्र 
ही इसके दो रूप हो गये । एक सनातनी हिन्दू जनता में चलता 
रहा । दूसरा संतों द्वारा निम्नश्रेणी के लोगों में चला। पहला 
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कर्मकांडी था | दूसरा कमेकांड का विरोध करता था । परन्तु दृष्टि- 
कोण दोनों का एक ही था, या ग्रायः एक ही था। 

अब तक भक्ति का रूप केवल दास्य भावना तक सीमित था 
ओर “ वह श्रद्धासमन्बित और ज्ञानाश्रित थी। वात्सल्य और 
आूंगार को स्थान नहीं मिला था। इस कमी को बल्लभाचायें 
ओर चैतन्य ने पूरा किया। वास्तव में वल्लभाचाये और चैतन्य 
से पहले भी व्यक्तिगतरूप से शगार भक्ति या मधुर भक्ति की 
प्रतिष्ठा हो चुकी थी। वलल्‍्लभाचाय और चैतन्य दोनों माधवेन्द्र- 
पुरी के शिष्य थे और उनके साहित्य और जीवन बृत्त के 
अध्ययन के बाद हम यह कह सकते हैं कि दोनों आचायो को 
श्ृंगारसक्ति का सन्देश उन्ही से मिल्रा होगा। फलत: बल्लभाचार्ये 
ओर चैतन्य के सम्प्रदायों सें भी बहुत समानता है। अन्तर 
केवल इतना है कि चैतन्य सम्प्रदाय की भक्ति भावुकताग्रधान 
है ओर वल्लभ-कुल सम्प्रदाय की कर्मकांड-प्रधान है। परन्तु 
आंगारभक्ति को स्वीकार करते हुए भी आचाये वल्लभ ने अपने 
भक्तियोग में वात्सल्य को अधिक प्रधानता दी है और “नवनीत 
कृष्ण” तथा “गोपाल ऋृष्ण” की पूजाविधि की सम्प्रदाय में 
महत्त्वपूर्ण स्थान मित्रा है। 

वल्लभाचाय तेलंग ब्राह्मण थे। मध्यप्रदेश के चंपारण्य 
स्थान सें उनका जन्म हुआ था | नवजात शिशु को लेकर उनके 
पिता-साता काशी पहुँचे ओर वही बस गये। बल्लभाचाय ने 
छोटी अवस्था में ही माधवेन्द्रपुरी से जो माध्वसम्प्रदाय के 
अनुयायी थे विद्याध्ययन किया। पिता की मस्र॒त्यु के उपरांत 
वे दक्षिण गए | इस समय उत्तर भारत में लोदी वंश का शासन 
था | परन्तु दक्षिण में विजयनगर का हिन्दू राज्य अपने ऐश्वये 
के शिखर पर था। महाराज कृष्णदेवराय की सभा में अनेक 
पंडित थे ओर शासत्रचयों बराबर चलती रहती थी। बल्लभाचार्य 


रब 
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ने एक ऐसी सभा में जिसमें महाराज अध्यक्ष थे अद्वेतमतावलंबी 
परिडता को पराज्षित कर दिया । इसका अत्यन्त व्यापक 
प्रभाव पड़ा | सारे दक्षिण ने उनके आचार्यत्व को स्त्रीकार कर 
लिया | विजयनगर सें महाराज के सम्मान की छाया में रह कर 
ही उन्होंने अपने उन विशिष्ट सिद्धान्तों को निश्चित किया जो 
शुद्धाह्त अथवा पृष्टिमा्ग के सिद्धान्तों के नाम से प्रसिद्ध 
इसके बाद व अपने मत के प्रचार के लिये उत्तरखंड चले। 
मारखण्ड से पहुंचकर उन्हें भगवान ऋृष्ण ने स्वप्न दिया कि 
से गोवर्धन पर अकट हुआ हूँ, वहों जाकर मेरी प्रतिष्ठा करो। 
वल्लभाचारय त्रज आये, वहाँ उन्हें श्रीनाथ जी की प्रसिद्ध मूर्ति 
गोवधन पर मिलती | श्रीनाथ जी के ग्राहभाव ने त्रज की जनता 
को इनकी ओर आकर्षित किया । शीघ्र ही अनेक शिष्य हो गये । 
बल्लभाचाय ने गोवघन पर एक छोटा-सा मन्दिर बनवा दिया 
ओर पजा का भार शिष्यों पर छोड़ कर वे फिर न्यात्रा को 
निकले | तीस वर्ष की आयु तक उन्होने तीन वार भारत म्रमण 
किया ओर सहस्रों मनुष्यो को अपने मत में दीक्षित किया। 
तीसरी यात्रा के बाद वें प्रयाग के ससीप अड़ेल ग्राम में ग्रहस्थ 
के रूप में बस गये | वही उनके दो पुत्र हुए | प्रोढ़ावस्था के बाद 
वे सन्‍्यास आश्रम में दीक्षित हो गए और कुछ समय बाद काशी 
में स्वस्थ हुए | 
जत्तभाचाये के अनुसार ब्रह्म, जीब॑ और जगत में मूलत 

कोई सेद नहीं है, इस दृष्टि से वे अबद्लेतवादी हैं । परन्तु त्रह्म ही 
जीव ओर जगत हो, केवल माया में आच्छन्न, यह वात नहीं 
है। शकूराचारययें के अद्वेत में माया का स्थान अनिवाये रूप से 
आवश्यक हो जाता है क्योकि वे जीव और जगत को भी तह्म 
ही मानते हैं। बललभाचायें अ्ह्मय, जीव ओर प्रकृति ( जगत ) 
के अतिरिक्त किसी चौथे माया” नाम के तत्त्व को नहीं मानते । 
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उन्होंने मूलतः ब्रह्म, जीव ओर जगत का असेद सिद्ध करते हुए 
भी थोड़ा भेद माना हे। ज्रह्म के तीन गुण हैं सत्‌, चित्त्‌ 
आनन्द | जीवात्मा भी त्रह्म है परन्तु उसमें आनन्द का गुण 
तिरोहित है, प्रकृति या जगत भी ब्रह्म है परन्तु उसमें आन 
ओर सत््‌ गुणों का तिरोभाव है। “आनंद” गुण प्रकट हो जाने 
पर जीव ब्रह्म हो जाता है।आचाये के मत में श्रीकृष्ण परम 
ब्रह्म, परम पुरुषोत्तम हैं। उनका विहारस्थल परम बेकुण्ठ या 
गोलोक है। इसी गोलोक में उन्होंने प्रथ्वी के अनेक उपादानों 
की कल्पना की है । वहाँ वृन्दावन है, यमुना है, लताकंज हैं, 
राधा है, गोमी-गोपियों हैं और परमानन्द श्रीकृष्ण भक्तों के 
साथ अनन्तविहार में मग्न रहते है। भक्त भगवान के इस 
अनन्तलीला विहार में साहचय प्राप्त करने को ही उच्चतम पेद 
सानता है । 

इस पद के प्राप्त करने का साधन जहाँ एक ओर भक्ति है, 
वहाँ दूसरी ओर भगवान की अज्ुकम्पा, कृपा या वल्लभाचार्ये 
के शब्दों में “पुष्टि” अथोत्‌ अनुअह | भगवान के अनुग्नह के 
बिना भक्ति भी प्राप्त नही होती, दृष्टिकोण यह है। इसी पुष्टि- 
भावना के कारण वललभाचार्य के मत को पपुष्टिसागं भरी 
कहते हैं । 

वललभाचार्य के इन दाशंनिक सिद्धान्तों ने धर्म का रूप 
पाकर सध्यसारत को भक्ति-धारा सें क्रांति उपस्थित कर दी । 
जब कृष्ण आनंदमय है तो उनकी आनद के द्वारा ही प्राप्त किया 
जा सकता है । वल्लभाचाय ने कहा--लीला ही मोक्ष है, लीला में 
भाग लो | इसका फल यह हुआ कि भगवान की दास्यभाव की 
उपासना के स्थान पर लीलानंद की प्राप्ति ही मुख्य हो गई | ऋष्णलीला 
में वात्सल्य, सख्य ओर हंगार भावों की प्रधानता थी, अतः भक्त 

हीं लीलाओं में आनन्द लेना था। वल्लभाचाय ने कहा-- 
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जिस प्रकार नंदयशोदा कऋष्ण को वात्सल्यमाव से प्रेम करते थे, 
जिस प्रकार सुबल-सुदासा सखा भाव से उनके साथ छाया की 
तरह लगे रहते थे, जिस प्रकार गोपियाँ कृष्ण को शंंगारभाव 
से आत्मसमपंण कर देती थी--उसी प्रकार भक्त भी समय-समय 
पर नंद-यशोदा, सुबल-सुदामा अथवा गोपियाँ वन कर कृष्ण के 
मिलन ओर वियोग का अनुभव करे | यह लीला में भाग लेने 
की प्रक्रिया ही उसे आनंदतत्व में स्थित करेगी। फलतः:., पष्टिसार्ग 
का भक्त भगवान के आगे “घिघियाता” नहीं ( देन्य नहीं प्रकट 
करता )। वह भगवान की लीला में भाग लेता हुआ उत्तरोत्तर 
भगवान की ओर बढ़ता जाता है; इन्द्रियो के सारे व्यापारो में 
उसे भगवान की लीला का आनन्द मिलता है। सृष्टि उसके लिए 
कष्णमय हो जाती है। जहाँ भक्ति के अन्य सम्प्रदायों का कहना 
था कि भगवान की महत्ता ओर अपनी क्षुद्रता का अनुभव करो 
| बल्‍लभाचाय उसे एकदम सुलाने की वात कहते 
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५२, भारत राष्र 


( १ )आर्यों में राष्ट्रभावना का जन्म एवं विकास ( २) महाभारत 
की राष्ट्र-भावना का धार्मिक आधार ( ३) धार्मिकता पर स्थिति राष्ट्र - 
भावना का संकल्प मन्त्रों ढारा प्रचार ( ४ ) संस्क्ृत भाषा की अविच्छिन्न 
शब्ट्र-व्यापी एकता ( ५ ) राजपूत काल मे राष्ट्रभावना का हास और 
मुगलकाल में इस भावना की कुठा (६ ) आधुनिक काल की राष्ट्र - 
भावना--उसका राजनैतिक आधार ( ७) वर्तमान राष्ट्रवाद का विकास, 
कुछ विरोधी और सहयोगी शक्तियॉ--“पाकिस्तान!, “अखंड भारत” | 


आय जाति के इस देश में आने से पहले यह किसी एक 
संस्क्रति-सूत्र में वैंधा नहीं था, इसीसे राष्ट्र की भावना भी 
अविकसित थी । आर्यो ने ही इसे एक भाषा, एक धर्म, एक 
संस्क्रति के अविच्छिन्न सूत्र में बॉधा | चक्रवर्ती राजाओं ने बड़े 
बड़े भूखंडों पर राज्य किया | धर्मोपदेशको ओर ऋषियों ने देश 
के दूरतम गप्रान्तों को अपने प्रचार का केन्द्र वनाया। इस प्रकार 
एक राष्ट्र की भावना का जन्म हुआ | वाल्मीकि की रासायण में 
हम इस राष्ट्रवाद के चिह्न मिलने लगते हैं। महाभारत में तो 
यह भावना बहुत गहरी पैठ गईं थी। देश अनेक राज्यों में बँटा 
था, परन्तु धर्म ओर संस्कृति के द्वारा एक एकाई था। भगवान 
श्रीकृष्ण का रथ द्वारका से कुरुक्षेत्र तक दोड़ता था और पांचजन्य 
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की पुकार से देश के दूर-दूर कोनों के राजा युद्धभूमि पर इकट्ठे 
हो गये थे | महासारतकार ने इस अखंड भमारतराष्ट्र की भावना 
से अपना ग्रथ आरम्भ किया है-- हि भारत | अब मे तुन्हें भारत 
का कीर्निंगान सुनाता हँ--बह भारत, जो इन्द्रदेव को प्रिय है, जो 
सनु, वेवस्वत, आदि राज प्रथु, वेत्य और महात्मा इच्चाकु का 
प्यारा था, जो भारत ययात्ति, अम्बरीप, सान्धाता, नहुष, मुचकन्द 
ओर ओशीनरशिवि को प्रिय था; ऋषपभ, ऐल ओर नृग जिस 
भारत को प्यार करते थे; और जो भारत कुशिक, गाधि, सोमृक, 
दिलीप ओर अनेकानेक वीयशाली क्षत्रिय सम्राटों को प्यारा था। 
हे नरेन्द्र, उस दिव्य देश की कीति कथा मे तुम्हें सुनाऊँगा !” 
एकच्छुत्र राजाओं की इस अटूठ परम्परा और घर्म-सावना की 
एकता ने भारत को एक धार्मिक राष्ट्र का रूप दे दिया था। संकल्प- 
मंत्र में आज भी पढ़ा जाता है--......भारतवर्ष भमरतखरडे 
आयावतकदेशान्तर्गते--” और स्नान-अध्यदान के समय प्रत्येक 
हिन्दू इस विराट राष्ट्र की कल्पना करता हुआ कहता है-- 


गंगे च यम्ुने चैव गोदावरी सरस्वतीम्‌ 
नवंदे सिन्धु कावेरी जलस्मिन सब्निध॑ कुरः 


भारतवपे की सांस्कृतिक और धार्सिक एकता ने अत्यन्त प्राचीन 
काल में उसे राष्ट्र बचा दिया था। सध्ययुग में राष्ट्रीय भावना 
शिथिल्न हो गई थी परन्तु शहझ्डराचार्य जैसे महाग्राण धर्माचार्यों ने 
देश के चारों छोरों पर मठो की स्पाथना कर उसे एक प्रकार से 
फिर धर्मक्षेत्र सें जीवित कर दिया । इसी घर्म राष्ट्र की भावना 
से प्रचालित हो कुरुक्षेत्र, प्रयाग और हरद्वार जैसे तीर्थों में पर्चों 
के अवसर पर काश्मीर से कन्याकुमारी तक की जनता उमड़ 
आती हे । ह 


राजपूतकाल के आरम्भ में ही देश अनेक स्थानीय राज- 


के 
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शक्तियों में वँट गया था जिनमें परस्पर युद्ध हुआ करते थे । 
अराजकता के कारण पास-पास के राज्यों में आवागसन कम हो 
गया। राष्ट्र-सावना शिथिल हो गईं। मुसलसानो के आक्रमण 
ने रही-सही राष्ट्रीय एकसूत्रता का नाश कर दिया। नवागुन्तको 
के प्रति सामाजिक असहयोंग ने जाति-बिरादरी की सस्थाओ 
को जन्म देकर राष्ट्र दृष्टि को ओर भी नष्ट किया । यह अवश्य 
है कि अकबर जैसे सम्राटों के समय में भारत एक बार फिर 
एकच्छ॒त्र साम्राज्य के सूत्र में बँधा, परन्तु राजा विदेशी था 
जनता की राजनैतिक सावना कंठित थी ओर उसने राजशक्ति से 
मुँह सोड़कर आसमपचायतों से अपना काम चलाना शुरू कर 
दिया था, अतः हिन्दू जनता में राष्ट्र-भावना के पुनरुत्त्थान 
का प्रश्त ही नही था। वे तो रामराज्य के रूप में ही राष्ट्र को 
जानती थी | 

आधुनिक काल में अंग्रजो के समूचे देश पर आधिपत्य हो 
जाने के बाद राष्ट्र की भावना फिर जागी | १८४७ ३० के राष्ट्रीय 
अभ्युत्थान के समय यह भावना अधिक स्पष्ट नहीं थी, परन्तु 
जब वाद में रेल, तार जेसे आवागमन के सुलभ साधनों ने सारे 
देश को एक सूत्र में बॉध दिया तो यह भावना अस्पष्ट नही रही 
राजनैतिक सुधारो के साथ-साथ यह राष्ट्र भावना दृढ़ होती गईं 
ओर १८८४ ३० में कांग्रेस की स्थापना के साथ इसको पनपने के 
लिए एक हृढ़ भित्ति मिल गईं। आधुनिक राजनैतिक राष्ट्रभापा 
को जन्म देने का एक बड़ा श्रेय कांग्रेस को मिलना चाहिए। महा- 


-युद्ध के बाद ससाचारपत्रो के विकास, राजनेतिक सुधारों और 


कांग्रेस के अहिसात्मक जन-आन्दोलनों ने पहली बार प्रांतीय 
सावो पर आघात किया ओर सारे देश के प्रति श्रद्धांजलियाँ 
अर्पित होने लगी। “बन्देसातरम्‌” की ध्वनि गुज उठी-- सुजल्म 
-खुफलम शीतलम्‌ शस्यश्यामलम्‌ सातरम ।” १६वीं शताब्दी के 
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उत्तराद्धे में अंग्रेज शासन के प्रति गुणगान में हमें भारत राष्ट्र 
की जो मलक मिलती है--- 


नये नये बहु लाट आये वे भारत आरत बारत। 
लैफ्टेनेश्ट अरू गवनेरादिक परजा राज संभारत।। 
जगल काटि काटि के केते नगर बजार बसाए | 
नहर निकारि नदी अरु नद पे भारी सेतु बंधाए |। 
जयति धर्म जब देश जय भारत भूमि नरेश | 
जयति राज राजेश्वरी जय जय जय परमेश ॥ 


वह “भारत भारती” में आकर एक स्पष्ट रूपरेखा धारण 
कर लेती है-- 


मानस-भमवन में आर्यजन जिसकी उतारे आरती 


भगवान भारतवर्ष में गूंजे हमारी भारती 


अब राष्ट्रीय भावना का इतना अधिक विकास हो गया है कि: 
हमारी अनेक संस्थाओं का तो रूप ही राष्ट्रीय हो गया है। 
हरिजन सुधार आन्दोलन, अखिल भारतीय चखों-संघ, अखिल 
भारतीय हिन्दू महासभा, ऑलइंडिया मुस्लिम लीग, सा्वदेशिक 
आरयसभा--इस प्रकार हम आज सारे देश की बात सोचने ही 
नहीं लगे हैं, हमारा हृदय एक राष्ट्रीय-संघ-शासन का स्वप्त 
भी देखने लगा है | 

परन्तु यह नही समझना चाहिये कि इस राष्ट्रीय भावना का 
रूप वही है जो महाभारतकार के सामने था या जिसको ध्यान में 
रख कर शक्लराचाय ने मठों की स्थापना की थी। आज राष्ट्र- 
भावना की सित्ति राजनेतिक सुधारों, आर्थिक परिस्थितियों और 
हिन्दू धर्म-भावना पर आश्रित है। इनमें राजनेतिक और आर्थिक 
दृष्टिक्तोणो की ही प्रधानता है। परन्तु अनेक विरोधी भावनाएँ 
भी उठ खड़ी हुईं हे । मुस्लिम लीग ने अभी-अभी बॉँटवारे की 
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बात चला कर अखंड भारत राष्ट्र के राजनेतिक स्वप्न पर प्रहार 
किया है और हिन्दू राष्ट्र भावना को उत्तेजित | मिस्टर जिन्ना 
भारत राष्ट्र को “पाकिस्तान” ओर हिन्दुस्थान में बँटा देखना 
चाहते हैं। विरोध में श्री कन्हैयालाल मुंशी ने “अखंडभारत” 
आन्दोलन को जन्म दिया है। परिस्थिति कुछ इस प्रकार है-- 
राष्ट्र की भावना के मूल में जिस सांस्कतिक और धार्मिक एकता 
का होना बहुत कुछ आवश्यक है, उसका अभाव है। अब 
हिन्दुस्तान हिन्दुओ का ही नही रहा है। नो-दस करोड़ जनता 
मुसलमान है | इस जनता से खानपान और विवाह के सम्बन्ध 
में असहयोग चलता रहा है | यह अब भी चल रहा है। जब 
स्वतंत्रता की थोड़ी सी सम्भावना दिखाई पड़ी है, इस सांस्क्रृतिक 
अनेक्य ने राष्ट्रीयता को ललकारा है| अभी नहीं कहा जा 
सकता कि राष्ट्रीयता विजयी होगी और राजनैतिक एवं आर्थिक 
परिस्थितियाँ भारत को एकराष्ट्र का रूप देगी, या सांस्कृतिक और 
धार्मिक विभेद विजयी होगे और देश कई राजनैतिक सत्ताओ 
या हिन्दू राष्ट्र और मुसलमान राष्ट्र में वेंट जायगा | संभावना 


पहली बात की ही अधिक हे, परन्तु क्या होगा, यह भविष्य के 
गभ में है | 


४३, हिन्दू-मुस्लिम-समस्या 

(१ ) भूमिका (२) मुसलमानों के भारत-विजय का इतिहास 
(३ ) मुसलमान आधिपत्य में हिन्दू-मुसलमान-समस्या ( ४ ) अग्रेज़ों के 
प्रभुत्व के बाद समस्या का रूप ( ४ ) उपसहार | 

हिन्दू-मुस्लिम-समस्या आज की चीज़ नहीं, कई सौ वर्ष 
पुरानी चीज है, परन्तु उसने कभी भी इतना उम्र रूप धारण नही 
किया था जितना आज धारण किया है। आये दिन हिन्दू- 
सुसलमान दंगे, मुस्लिम लीग की पुकार--"हिन्दोस्तान के दो 
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खंड कर दिये जायें, एक हिन्दुस्तान, दूसरा पाकिस्तान”, महासभा 
का हिन्दू भारत का शंखनाद, ये सब वर्तमान की उपज हैं । एक 
ओर मिस्टर जिन्ना तलवार के बल पर भारतवर्ष के बँटवारे की 
चुनौती देते हैं, दूसरी ओर बीर सावरकर गजेन करते हैं 
“हिन्दुस्थान ही नहीं, अफ्गानिस्तान भी हिन्दूराज्य में था। 
बँटवारे की बात कही तो गान्धार तक धावा बोलेंगे !” अधिकारी 
वर्ग ने अखाड़े में उतरे इन दो पहलवानों के बीच में तलवार 
रख दी है ओर तमाशा देख रहे हैं । 

कोई एक हज़ार-पसवा-हज़ार वष हुआ, कुछ अरब के मुसल 
सान साधु और व्यापारी कोकनड प्रदेश, मालावार और सिधप्रांत 
में आये | साधु यही बस गये, व्यापारी व्यापार के लिए आते 
जाते रहे | खल्लीफाओ के समय में कुछ दिन एिनन्‍्ध प्रान्त मुसल- 
मान्त शासकों के हाथ में रहा, परन्तु शीघ्र ही उनके हाथ से निकल 
गया। १००० इ० तक सुसलसान साधुओं, व्यापारियों ओर 
यात्रियों की एक बड़ी संख्या उत्तर-पश्चिमी ओर दक्षिणी भारत 
से परिचित हो चुकी थी। सिन्ध प्रान्त ,में इस्लाम घर्मे का थोड़ा- 
बहुत प्रचार भी हो चला था। इसी समय अपफ्गानिस्तान के 
गजनवी बादशाहों ने लूठमार के उद्देश्य से सोमनाथ तक धावे 
किये और अन्त में महमूद ग़ज़नवी ने पंजाब को अपने अधिकार 
मे कर लिया ओर यहाँ अपना गवनेर नियुक्त किया। गज़नवी 
वंश के बाद ग्रोरी वश शासक हुआ । इसने राज्य-विस्तार की 
भावना से अथक प्रयत्त किया। ११६३ की वराई की लड़ाई में 
अन्तिम हिन्दू सम्राट प्रथ्बीराज बन्दी हुए और दिल्ली-अजमेर 
भी मुसलसानों के हाथ में आये । कुछ ही वर्षा में मुसलमान 
शासक के रूप में सारे उत्तर भारत के अधिकारी हो गये। 


खिलजी बादशाहा ने सुदूर दक्षिण में सी इस्लामी घर्म और शक्ति 
के भडे गाड़ दिये । 


|! 


| 
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जैसे-जैसे इस्लामी शक्ति का विस्तार होता गया, बैसे-वेसे 
इस्लाम फेलता गया। इस्लाम अत्यन्त असहिष्शु घमम है। नये 
धर्म के ग्रचार के जोश से भरे हुए शासकों और सरदारों ने 
तलवार के वल्न पर असंख्य हिन्दुओं को नये धमम में दीक्षित 
किया । कुछ हिन्दू सय से, कुछ लोभ से, कुछ पीरों और सूफियों 
की करामातों के चक्कर में आकर सुसल्मान बन गये। जिस 
समय हिन्दुस्थान पर सुसलमानों का आक्रसण हो रहा था, उस 
समय हिन्दू चातुर्बेण्य संस्था बड़ी शिथिल् हो रही थी और शुद्र 
वर्ण के लोग हीनता की दृष्टि से देखे जाने लगे थे। वे असन्तुष्ट 
थे | अतः इनकी एक बड़ी संख्या मुसलमान हो गईं जहाँ छूतछात 
का कोई प्रश्न नहीं था। इस्लाम शक्ति के दो केन्द्र थे--दिल्ली 
ओर लाहोर | इसलिए इस्लाम का विशेष प्रचार पश्चिमी भारत 
सें ही हुआ जहाँ ६०-७० अतिशत जनता आज मुसलमान है । 
जैसे-जैसे इन केन्द्रों से दूरी बढ़ती गई है, वेसे-बेसे प्रचार में भी 
कमी हुई है । हाँ, बंगाल में फिर वही परिस्थिति है जो पंजाब में । 
इसका सचसे बड़ा कारण हे वंगाल में वोद्धों का प्रभाव। 
मुसलमान आक्रमण के समय से कुछ पहले ही बंगाल में आये- 
संस्कृति की छाप पड़ी थी। आक्रमण के समय वह वज्यानियों 
का केन्द्र हो रहा था। वर्ण-व्यवस्था का शैथिल्य, वजयानियों और 
तांत्रिकों का अनाचार, हिन्दू-संस्क्रति के केन्द्र से वृ री--इन बातों 
ने बंगाल के धर्म-परिवर्तेत सें सहायता दी। फल हम, देख ही 
रहे हैं। दक्षिण में इस्लाम धर्म का अधिक प्रचार नही हुआ, 
गोलकुंडा-बीजापुर और अब हेदराबाद निज़ाम के रूप में इस्लाम 
शक्ति के कुछ केन्द्र अवश्य स्थापित हो गये | इसीलिए हिन्दू- 
मुस्लिम-समस्या विशेषतः उत्तर भारत की समस्या है । 
हिन्दुस्तान पर मुसलमानों के आक्रमण से बहुत पहले ही 
राजशक्ति क्षत्रियों के हाथ में थी और उसमें ब्राह्मण का वह 
र्‌१्‌ 
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प्रभु नहीं रहा था जो पाँच-छः शताब्दियों पहले था। 
फलत: राजशक्ति और धमशक्ति भिन्न-भिन्न हाथों में थी। राजशक्ति 
का पतन हुआ, परन्तु धर्मशक्ति जाग उठी | सारे उत्तर भारत में 
एक बार फिर स्घथृति-प्ंथ टटोले जाने लगे, नई परिस्थिति के 
अनुसार नई व्यवस्थाएँ दी जाने लगीं, चातुवण्य-संगठन पर 
अधिक बल दिया गया, परदे और बालविवाह की प्रथा चली-- 
“अपष्ट वर्षा: भवेत गोरी...।” विदेशी धर्म के लिए यह व्यवस्था 
की गई कि वह मलेच्छ घर्म है। मलेच्छ का सरपशे भी पाप है। 
खाने-पीने, व्यवहार, शादी-ब्याह सभी लौकिक सम्बन्धों में 
उससे पूर्णतः: असहयोग किया जाय। यह असहयोग शतश: सफल 
हुआ । आज भी हिन्दी प्रदेश में, जो हिन्दू संस्क्रति का केन्द्र हे, 
मुसलमानों की संख्या ३३ प्रतिशत से अधिक नही है । यदि हम 
यह ध्यान सें रखे कि यही प्रदेश ७००-८०० वर्ष इस्लाम घर्से- 
- अचार और राजशक्ति का केन्द्र रहा है तो हमें इस असहयोग की 
चमत्कारिक सफलता में विश्वास हो जाथगा। आज भी हिन्दू 
के लिए मल्ेच्छ से प्रत्येक प्रकार का सम्बन्ध वर्जित है। असह- 
योग चल रहा है। उससे जातिभेद, संकीर्ण दृष्टिकोण, पुराणु- 
प्रियता आदि कितनी ही दोषपूर्श बातें चल पड़ी, परन्तु हिन्दू 
सभ्यता और संस्कृति जीवित रह सकी | हिन्दुओं ने राजशक्ति के 
केन्द्र की ओर केवल भोतिक आवश्यकताओ की पूर्ति के लिए 
देखा, आध्यात्म और परलोक के लिए उनकी दृष्टि धर्मशक्ति के 
केन्द्र काशी पर ही रही जहाँ से जटिल परिस्थितियों के सम्बन्ध 
में व्यवस्थाएँ बराबर मिलती रही। 

फलत: अंग्रेज़ी प्रशुत्त के पहले तक हिन्दू मुस्लिम समस्या का 
रूप ही दूसरा था। तब समस्या संस्कृति-सम्बन्धी थी, घर्म- 
सस्वन्धी शी। संस्क्रति का मेल तो असंभव था। हिन्दुओं के 
असहयोग के कारण परस्पर का खासाजिक आदान-प्रदान बहुत 
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कुछ वंद ही था। व्यवस्थावृद्ध पंडित चट्टान की तरह हृढ़ थे। 
धमक्तेत्र में संतों, सूफियों और अकबर जैसे कुछ सहिष्णु 
मुसलमानों ने एक प्रकार के सामंजस्य, न हो सके तो गठबन्धन, 
की चेष्टा की | प्रयत्न असफल रहे । अग्रेज़ों के आने से वर्तमान 
काल तक संस्कृति और धर्म के क्षेत्रों में यही परिस्थिति चली 
आ रही है। व्यक्तिगत रूप से कुछ हिन्दू, कुछ मुसलमान पास 
पास भले ही आ जाएँ, उनके समाज, संस्कृति ओर धर्म-सम्बन्धी- 
संस्कार अब भी दूर-दूर हैं। मुसलमान-हृदय मदीने के लिए 
तड़पता है, हिन्दू काशी में मरना चाहता है। मुसलमान इंसा, 
मूसा, रुस्तम, हारूरशीर, शीराज् की शराब, गुलौ-बुलबुल, 
लैलासजनू और शीरी फरहाद्‌ की दुनिया में रहता है। हिन्दू 
राम, कृष्ण, कर्ण, विक्रमाजीत, कन्हैया के माखन, सीता-शकुंनला 
के संसार में निवास करता है। अंग्रेज प्रभुओं की चालों ओर 
हिन्दू-संगठन और मुसलमानी तबलीग़ के आन्दोलनों ने दोनों को 
ओर दूर कर रखा है। आज राम-रहीस - का गठबन्धन 
असंभव है । 


४४, एकतन्त्र और प्रजातन्त्र 


(१ ) वाल्मीकि के काव्य मे “अराजक राष्ट्र” का वर्णन (२) 
मनु, व्यास और कालिदास मे स्वराष्ट्र और राजा (३ ) बुद्ध के समय के 
प्रनातन्त्र ( ४ ) प्रजातन्त्र की भावना के हास का इतिहास ( ५ ) वर्तमान 
प्रजातन्‍्त्र-तिद्धान्त पश्चिम से आया है ( ६ ) क्या प्रजातन्त्र सम्भव है १ 
क्या एकतन्त्र को ही इस प्रकार नहीं गढा जा सकता जिससे वह “बहु 
सख्यक जनता” को सुत्र दे सके (७) रूसो का एक सिद्धान्त-वाक्‍्य 
ओर उसका अर्थ । 

राजसत्ता के एकतंत्र-रूप की स्थापना कब से चली आती है, 
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इस सम्बन्ध में निश्चित रूप से कुछ कहा नहीं जा सकता, परन्तु 
मनुष्य ने पहले-पहल राज्य-संचालन का यही ढंग खोज निकाला 
था। उसने राजा को देवी शक्तियों से समन्वित माना । वह प्रथ्वी 
पर ईश्वर का प्रतिनिधि था। संस्कृत-साहित्य में दो ही प्रकार के 
राज्यों की कल्पना मिलती हे--एक अराजक राज्य, एक राजा 
द्वारा शासित राज्य । अराजक राज का वर्णन वाल्मीकि ने इस 
प्रकार किया है--अराजक राज्य विनाश को प्राप्त हो जाता है। 
अराजक जनपद में सेघ द्व्यजल से प्रथ्वी को नही खींचते। 
अराजक जनपद सें बीज की मूठ खेतों में नहीं विखेरी जाती। 
अराजक देश सें पुत्र पिता के, स्ली पति के वशीभूत नहीं रहते । 
अराजक राष्ट्र में न धन रहता है, न ख्री | सत्य अराजक स्थान 
में कहों रह सकता है ? अराजक देश में सनुष्य सभा नहीं कर 
पाते, प्रसन्न होकर उद्यान ओर घर नहीं वनवा सकते। अराजक 
देश सें यज्ञ करने वाले ब्राह्मण ब्रत अहण करके सत्रो में नहीं बैठ 
पाते । अराजक देश में सहाशील घत्ती ज्राह्मणु भी महायज्ञों सें 
रत्नों से पूर्ण पूरी दक्षिणा नहीं पाते। अराजक देश में राष्ट्र की 

वृद्धि करने वाले नट और नतेकों से युक्त समाज और उत्सव नहीं 
हो पाते । अराजक देश में व्यवहार करने वालों के सनोरथ पूरे 
नही होते। कथाप्रिय लोग कथा कहने वालों के साथ प्रेम नहीं 
रखते | अराजक देश में सायंकाल के समय कुसारियाँ स्वर्ण के 
अलंकार पहन कर उद्यानों में क्रीड़ा के लिये नहीं जा पाती | 

अराजक देश में धनी लोग, जो कृषि और गोरक्षा से जीविका 
करते हैं, सुरक्षित रह कर घर के किवाड़ खोल कर नहीं सो 

सकते । अराजक देश में, शीघ्रगामी वाहन और यानों पर खी- 

पुरुष बन में घूमने नहीं जाते। अराजक देश में साठ वर्ष के 

जवान हाथी घन्दे बॉध कर राजमार्गों पर भूमते हुए नहीं 

निकलते । अराजक देश में वाश चलाने का अभ्यास करने वाले 
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योद्धाओं का टंकार घोष नहीं सुनाई पड़ता । अराजक देश में दूर 
की यात्रा करने वाले बणिक्‌ बहुत-सी पण्य-सामग्री लेकर कृुशल- 
पूवक सार्गा में नहीं चल सकते। अराजक देश में आत्मा से 
आत्मा का ध्यान करने वाले, अकेले विचारने वाले, जहाँ सॉम 
हो, वर्हीं बसेरा करने वाले मुनि कुशल से नहीं रह पाते। 
अराजक देश में योग ओर क्षेम का नाश हो जाता है। अराजक 
राष्ट्र की सेना शग्रओं से युद्ध नहीं करती। अराजक देश में 
अलंकृत मनुष्य प्रसन्न अश्वों ओर रथों पर चढ़ कर नहीं चल 
सकते । अराजक देश मे शाख्र-विशारद मनुष्य वनों ओर उपबनों 
में शासत्र की चिंता करते हुए एक दूसरे से नहीं मिलते। अराजक 
देश में जितेन्द्रिय पुरुष माला, मिष्ठान्न ओर दक्षिणा से देवताओं 
की पूजा नहीं कर सकते | अराजक देश में राजकुमार लोग चंदन 
ओर अगुरु से देह सजा कर वसन्‍्त में धान की तरह सुशोभित 
नहीं होते । जैसे बिना जल के नदी, बिना घास के बन और 
बिना गोपाल के गाएँ होती हैं, वेसे ही विना राजा का राष्ट्र होता 
है । जल में मछलियों के समान एक दूसरे को हड़पने लगते हैं । 
बरणांश्रम की मयादाएँ जिन्होंने तोड़ दी हैं, उन्हें पहले राजदड 
दिया जाता था, वे नास्तिक लोग निडर होकर अराजक राष्ट्र में 
प्रभावशाली बन जाते हूँ | जिस प्रकार शरीर के हित-अहित की 
प्रवर्तक आंख है, उसी प्रकार राष्ट्र में जो सत्य ओर धर्म है 
इसका प्रवत्तंक राजा है राजा सत्य और घम्म है, राजा कुलीनों 
का कुल है। राजा माता-पिता और राजा ही हितकारी है । यदि 
साधु-असाधुओ का प्रथक विभाग करने वाला राजा इस लोक में 
नही होता, तो ज॑से दिन अन्धकार में विलीन हो जाता, वैसे ही 
सब कुछ तम में डूब जाता ।” इस उद्धरण से यह स्पष्ट हो जाता 
है कि हिन्दू सनीषी अराजकता की कितनी घृणा से देखते थे और 
इनकी रवराष्ट्र-विषयक कल्पना कितनी उच्च थी। व्यास ने कहा 
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ही है--म्त॑ शाष्ट्रमराजकमम्‌ ( अराजक राष्ट्र मत है ) कालिदास 
के समय तक राजा का यह महत्व बना था। “राजा प्रकृति 
रंजनात्‌” “राज्ञां प्रजापालनसेवघर्स:” “स पिता पितरस्तेपां केवल 
जन्महेतव:” “धर्म संरक्षणार्थेव प्रवृत्ति: स्वराप्ट्र और राजा 
विषयक दक्तियों को दुहराया है। हिन्दू ससाज में अब तक राम- 
राज्य की भावना कर रही हैं असी २०० वर्ष हुए तुलसीदास ने 
“मुराज” ओर “राजा” की सहिसा स्थापना की है | 


सुखी प्रजा जिमि पाय सुराजा' 
जाह प्रज्ञा जस पाय सुराजा' 
पालिय प्रजा करम मन बानी 
जनु सुरान मद्डल चहूँ ओरा* 
जिमि सुराज खल उद्यम गयऊ' 
ओर हिन्दू-कल्पना बार-बार उसकी ओर मुड़ रही है। परन्तु 
यह न समसमता होगा कि भ्रज़ातंत्र की सत्ता भारत में रही ही 
नहीं | सिकंदर ते जब भारतवर्ष पर आक्रमण किया था तो 
पंजाब में कई प्रजातंत्र राष्ट्र थे । गौतम बुद्ध के समय में वैशाली 
भी ऐसा ग्रजातंत-राष्ट्र था जिसमें राजपुत्रों का निवाचन होता हे. 
ओर कई सहसख््र निर्वाचित राज्यपुत्र मिल कर शासन करते थे | 
हों, इसमें सन्देह नहीं कि हिन्दू राजनीति में राज-तंत्र की ही 
महत्ता अधिक थी। परन्तु राजा के लिए स्वेच्छाचार का कोई 
स्थान नहीं था, अतः हिन्दू राष्ट्र ओर हिन्दू राजा आजकल के 
स्वेच्छाचारी “डिक्टेटरों” से भिन्न थे । 
प्रजातंत्र के जिस रूप को हम आज जानते-बूमते हैं, वह 
पश्चिम से आया है। सामंती युग के बाद राजशक्ति सामंतों 
ओर राजाओं के हाथ से निकल कर जनता के हाथ में आ गई, 
ठीक बात कहेँ तो जनता के एक विशेष वर्ग के हाथ में जिसे हम 
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अमीर-बर्ग कह सकते हैँ । एक ओर फ्न्‍्सीसी क्रांति के दाशें- 
निर्कों, कवियों ओर रूसी जेसे महान लेखको ने “'साम्य, स्वतंत्रता 
ओर वंधुत्व” की आवाज उठाई, दूसरी ओर मशीनों के स्वासीत्व 
ने एक महाजती सत्ताधार-चर्ग खड़ा कर दिया। धीरे-धीरे एक 
तन्त्र शासकों के हाथ से शक्ति निकल कर इन महाजनों या 
असीरों के हाथ में पहुँच गई जिनका उत्पादन के साधनों पर 
स्वत्ताधिकार था। इन्होंने लाई सम ओर कामन्स सभाओं द्वारा 
जनता पर शासन किया. जनता के लिये क़ानून बनाये, अपने 
तन्त्र को प्रजातन्त्र के नाम से चलाया | आज संसार में प्रजातन्त्र 
के नाम से कितने ही तंत्र चल रहे हैँ. परन्तु उनका रूप भिन्न- 
भिन्न है | इनमें चाहे जो कुछ हो, प्रजातन्त्र के पैग़म्बर वैन्थम 
( 370०४ ) का यह सिद्धांत कि “७ 878४७७ 2800प 0 
ध९ 27280/6४; ऊपाए९ या “बहुसंख्यक जनता को अत्यधिक 
सुख पहुँच सके, ऐसा शासन हो” चालू नहीं हे। शक्ति एक 
सीमित बरश के हाथ में है जो, जैसे इड्शलेड ओर अमेरिका में 
व्यापारी बसे है ओर जमेन और जापान में फीजी वर्ग। जनता 
के सुख-दुख के साधनों पर नियन्त्रण रखता हुआ यह वर्गे-विशेष 
पने हित-अहित पर ही अधिक ध्यान देता है। इसे ही सबसे 
अधिक सुख हे। करोड़ों-करोड़ों जन इसी वर्ग-विशेष के बोम को 
ढोकर मर रहे हैं। आज संसार भर जो युद्ध चल रहे है, उनसें 
क्या सचमुच प्रजा की सम्मति हे ? क्‍या जनता का हित-अहित 
सोच कर ही ये युद्ध उठाये गये हैं ? ऐसा तो नहीं हैं । साधारण 
मनुष्य प्रजनन-कार्य, यह, कुटुस्ब, खेल-तसाशे, बेटी-पोतों 
उत्सवों-त्योहारों और इसी प्रकार के कामों में आनन्द लेता 
उसका क्षेत्र निर्माण का है। विध्वंस से उसे कोई मतलब नहीं | 
परन्तु राप्ट्रतीतियों का आधार ही विध्वंस है। वहाँ “मत्स्य- 
न्याय” सम्पूर्ण रूप में चरिताथ रहता है। 


श्श्प प्रबन्धपूर्णिमा 


क्या प्रजातन्त्र सम्भव है ? ओर एकत्तन्त्र को ही क्‍या इस 
प्रकार नहीं बनाया जा सकता है कि उससे “बहुसंख्यक जनता 
को अत्यधिक सुख मिलते ?” 


प्रजातन्त्र के आदि गुरु रूसो का एक सिद्धान्त-बाक्य हमारे 
सामने है--“सच्चा प्रजातन्त्र कभी रहा ही नहीं, क्योंकि यह 
प्रकृति के विरुद्ध है कि जनता की बहु संख्या, अल्प संख्या पर 
शासन करें ।” सच तो यह है कि आज के ग्रजातन्त्रवादी इसी 
सिद्धान्त-वाक्य के सत्य पर चल रहे हैं। वास्तव में जनता के 
हाथ में शक्ति उस समय तक आ ही नहीं सकती जब तक बह 
उच्चशिक्षा प्राप्त न हो और उसमें नागरिक भावों का समुचित 
विकास नही हो गया हो। '“राजशक्ति जनता के हाथ में हो” 
इसका अर्थ यह है कि राज्य के जायदाद, व्यवसाय ओर उपज 
भी जनता के हाथ में हों ? परन्तु ऐसा सम्भव नहीं है। जहाँ 
जनतन्त्र के सिद्धान्त सबसे व्यापक रूप में लागू होते हैं, वहाँ भी 
जनता के अज्ञान और रूढ़िवादिता के कारण शक्ति वर्गा ओर 
दलों के हाथ में सीमित है ओर समय-समय पर वह उनके हाथ 
से भी निकल कर व्यक्ति-विशेष के हाथ में आ जाती है। 


५५, आज अशान्ति क्‍यों ९ 


(१ ) भूमिका ( २) अशान्ति के कुछ कारण--अनेक क्षेत्रों में 
असतुलन ( ३ ) आधिक च्ेच्र मे असतुलन का इतिहास, ( ४) भौतिक- 
वाद की प्रधानता और उससे हानि (४ ) पुराण-प्रितता--धर्म के नाम 
पर वर्गवाद ( ६ ) नवीन ज्ञान का अनुपयोग या दुरुपयोग ( ७ ) उप- 
संहार । 


आज मनुष्य ने वैज्ञानिक अनुसंधानों में इतनी उन्नति कर 
ली है ओर सुख के इतने नये साधन उत्पन्न कर लिए हैं. कि 
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हममें से बहुत से वर्तमान परिस्थितियों को देखकर आश्चये- 
चकित होकर कह उठते ढैं--आखिर यह अशान्ति क्‍यों ? सनुष्य 
ने यातायात के साधनों को इतना विकसित कर लिया है. कि 
आज इस सस्बन्ध की पीराणिक कथाएँ पीछे छूट गई हैं। उसने 
विद्युत को वश में कर लिया है, उसे ग्रहसेविका और गृह- 
परिचालिका ही वना लिया है। रोगो से लड़ने के लिये उसके 
पास ऐसे-ऐसे शम्र हें, एछ्ती-एंसी ओषधियाँ दे. कि चेचारे चरक- 
सुश्रुत और धनवन्तरि होते तो धन्य हो जाते । सारा संसार एक 
बड़े कुटुम्च की भाँति हो गया है। फिर दुःख क्यो? अशान्ति 
क्यो? 

मूल रूप से अशान्ति के कुछ थोड़े ही कारण हैं। सबसे 
प्रधान कारण है अनेक क्षेत्रों में असंतुलन हम सबसे पहले 
आयथिक क्षेत्र को लेगे। १६वी शताब्दी में विज्ञान ने मशीनों का 
आविष्कार किया । उनको पहले कोयले से चलाया गया, फिर 
विद्युत से । हाथ की कताई-बुनाई, चीरा-फाड़ी का युग गया। सब 
उद्योग-धन्चे मशीनों के द्वारा होने लगे । इस उन्नति ने जहाँ एक 
ओर, उद्योग-व्यवसायो को केन्द्रीय बना दिया, वहाँ एक ऐसे दल 
को भी जन्म दिया जिसने मशीने शीघ्र ही अपने हाथ में कर 
तीं। यह पूँजीपतियों का दल है। पहले व्यावसायिक शक्ति ही 
इस दल के हाथ में गई फिर धीरे-धीरे आर्थिक, सामरिक ओर 
राष्ट्रीय नीतियों भी इसके हाथ में चल्ली गई'। इस दल ने 
राष्ट्रीयता की भावना को नया रूप दिया। नये वाजार ढूँढ़े जाने 
लगे । पहले प्रत्येक देश अपनी आवश्यकता के अनुसार ही माल 
तैयार करता था । अब वही अधिक माल तैयार करता था। यह 
साल कहाँ खपाया जाय ? फल यह हुआ अनेक दुर्बल देशों को 
सभ्य बनाने के दावे के साथ हज़म कर लिया गया। उनको 
राजनैतिक दृष्टि से पंगु कर दिया गया ओर उनके उद्योग-घंघे 
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नष्ट करके उनका शोषण करना ही परराष्ट्र नीति के नाम से 
पुकारा जानें लगा । आज ऐशिया और अफ्रीका का एक बड़ा 
'साग गोरी जातियों की सम्पत्ति है। यही नहीं, यूरोप और अम- 
रीका के छोटे-छोटे राष्ट्र भी आर्थिक दृष्टि से बड़े राष्ट्रों के 
गुलाम हैं जो उन्हें अपने साल के लिए बाज़ार बनाये हुए हैं। 
बाज़ारों के लिए अतिस्पद्धों ने उपनिवेशों के लिए प्रतिस्पद्धां उत्पन्न 
कर दी है और सब बड़े-बड़े राष्ट्र परस्पर शत्रु हो रहे हैं. । मशीनें 
खाली नही बेठ सकतीं । उन्हें काम चाहिए। इसका मतलब 
कि साल बनाये। वह कदों खपे ? जो राष्ट्र बाजारों और उप- 
वेशों की दौड़ में पिछड़ गये वे उन राष्ट्रों से ईष्यां करते हैं जो 
पहले पहुँच गये | इसका फल होता है युद्ध | तब ठीक बेंटवारा 
नहीं हुआ तो अब अख-शख्र फैसला करेगे । इस प्रकार हम देखते 
हैं कि विज्ञान ने जिन मशीनों को वरदान रूप उत्पन्न किया था, 
वे पूँजीवाद को जन्म दे चुकी हैं और पराधीनता, प्रतिस्पद्धों ओर 
युद्ध के दानव भुक्त हो गये हैं। छुद्र राष्ट्रीय की भावना के 
मूल सें सी यही मशीनें हैं । 
परन्तु इन मशीनों से बाहर ही अशांति नही हुईं है, स्वयम्‌ 
घर में भी अशांति हो गई है। घरेलू उद्योग-घंधे नष्ट हो गए हैं 
जिसने करोड़ों की रोटियों पर चोट की है | भासम नगर का शुल्ञाम 
है। सशीनों के मालिक पूँजीपति और मशीनों को चलाने वाले 
वर्ग मजदूरों में तनातनी हे। वर्ग-संघर्ष बढ़े वेंग से चल रहा 
है। मशीनों की सभ्यता ख़तरे में हैं। 
दूसरा कारण है भोतिकवाद की प्रधानवा । अध्यात्म के नाम 
मात्र से लोग चिढ़ते हैं । जिस सभ्यता में अथ ही सब कुछ हो 
गया है, वहाँ आत्मा-परमात्मा की बात कोन चलाए ? “करूवं 
को5हम्‌” ऊँचे दर्ज के प्रश्न हैं, इसे आज का भोतिकवादी 
मलुप्य नहीं मानता, परन्तु बह साने या न माने, इतना जरूर है 


। 
। 
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आज पेट भरा महीं है, अत. ये आज के प्रश्न नहीं रह गए। 
चर * नेति 
अथ-संघर्ष ने नेतिकता को समाप्त कर दिया। जीना सब चाहते 


हैं परन्तु जीने के साधन सब के पास एक ससान प्रस्तुत नहीं । 


अतः छीना-मपटी है। इस ले-दे में मानवता के लिए स्थान कहाँ, 
सहृदयता के लिए जगह कहाँ ? उपनिषदों ने कहा है--- 


सत्येन लम्यस्तपसा हो आत्मा 
सम्यक्‌ू ज्ञानेन्‌ ब्रह्मचर्येण  नित्यम्‌ 


अर्थात्‌ सत्य, तप, सात्विक ज्ञान और नित्य निर्विकार रहने 
आत्मतत्त्व का दशन हो सकता है| आत्मतत्व का दर्शन भत्ते 
ही नहीं हो, इसमें कुछ सन्देह नहीं, सत्य, तप, सात्विक ज्ञान 
और निर्विकार रहने से शांति अवश्य मिलती है।इस कलियुग 
सत्य कहाँ रह गया, तप कहा रह गया, सात्विक ज्ञान किसे श्राप्त 
है ओर निर्विकार कोन रह सकता है। विज्ञान ने सलुष्य को 
रूष्टि के रहस्य से परिचित कराया, परन्तु ज्ञान के साथ उदय 
हुईं अश्रद्धा | श्रद्धा आत्म-विश्वास फो जन्म देती है । अश्रद्धा से 
आत्म-विश्वास की हानि होती है । फलतः आज हम श्रद्धा और 
विश्वास से दूर जा पड़े हैं ओर अशांति के मरुस्थल्न में सरीचिका 
के पीछे दौड़ रहे हैं । 
तीसरा कारण है हमारी पुराश-प्रियता | समय बदल गया 
है, मनुष्य नहीं बदला है। विज्ञान ने सिद्ध कर दिया है कि 
मलुष्य-सनुष्य समान हैं, वर्गहीन चेतना के अंश मात्र है, परन्तु 
समाज ओर धम्म के नाम पर वर्ग चल रहे हैं। रोमन केथोलिक 
प्रोटेस्टेंट, हिन्दू , पारसी, मुसलमान, बौद्ध, जैने--ऐसे कितने ही 
असख्य सम्प्रदाय अपनी डेढ्-डेढ़ इंट की मस्जिदें अलग-अलग 
खड़ी किए हैँ.। विज्ञान मनुष्य-मनुष्य को पास लाता है, पुराने 
अमसंस्कार उन्हें अत्ग-अलग कर देते हैं। धर्म के नाम पर 
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साम्प्रदायिक दंगे होते हैं, हत्याएँ होती है । सच बात तो यह है 
ज्ञान आगे बढ़ गया है, हृदय पीछे छूट गया है। उसने न जाने 
कितने उपद्रव मचा रखे हैँ । यह भी कह सकते हैं कि ज्ञान जहाँ 
पहुँचना चाहिए बहा पहुँचा नहीं | ज्ञान के वितरण में व्रिषमता 
है। संसार की अस्सी नब्बे प्रतिशत जनता लगभग “निरक्षर 
भट्टाचाय” है । फिर शांति कहाँ से हो? विज्ञान ने सांसारिक 
सुखो के साधनों में वृद्धि कर दी है। उसे धर्म का विरोधी 
समझा जाता है। प्राचीन विश्वास दूर हो गए हैं ? नए विश्वासो - 
ने जन्म नहीं लिया है । यह अनिश्चितता का युग है। आवि- 
श्वास का युग है। जिन आध्यात्मिक गुग्ो को हमारे पूर्वज 
उपादेय सममते थे, श्राह्म समझते थे, उनकी खिल्ली जड़ाई जाती 
है। दया, क्षमा, सत्य, अहिसा, अतिथि सेवा, दुख-कातरता ये 
सब आध्यात्मिक गुण लोप हो गए हैं| आज न संतोष हैं, न 
शांति । जहों सब लोग अधिक से अधिक सांसारिक सुखों के 
हक) में लगेगे, वहाँ दुख और अशांति ही होनी चाहिये, सुख 
कहाँ ९ 

चौथा कारण है नवीन ज्ञान का अनुपयोग या दुरुपयोग ! 
विज्ञान के सुखों को हम स्वीकार करते हैं परन्तु वैज्ञानिक दृष्टि- 
कोण हमें अग्नाह्म है । हम भौतिकवादी बनते हैं, परन्तु धर्म के 
ढोंगो के ऊपर नहीं उठ पाते। हम मनोविज्ञान के पंडित हैं 
परन्तु हमने स्वयस्‌ अपने को न समझने का हठ कर लिया है । हम 
रह रहे हैं विज्ञान की २०वी शताब्दी में और सोच रहे हैं अठार- 
हवीं शताब्दी का बात | वही रूढ़िवादिता, वही धर्मोधता, वही 
संकीणंता । यह “कथनी-करनी”, ज्ञान-कर्म का असामझस्य 
हमारे वर्तेमान दुखों को कई गुना बढ़ा रहा है। नए ज्ञान के 
प्रकाश ने जिस सत्य को उद्धाटित किया है उसकी ओर हम 
देखना भी नही चाहते । विचारों की असहिष्णुता तो इस युग की 
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खास चीज़ है। विचारों की विभिन्नता विकास का द्योतक है, 
परन्तु हमारे यहाँ मतभेद झगड़े उत्पन्न करता है। उदाहरण के 
लिये, राजनेतिक क्षेत्र में एकतन्त्रवाद, साम्यवाद, प्रजातन्त्रवाद 
की कई कल्पनाएँ--कितने ही विचार चल रहे हैं परन्तु उत्त 
विचारों को एक-एक दल पकड़ कर, अपने स्वार्थ से मिला कर 
वेठ गया है। उसे लेकर वह अन्य दल को जिहाद ( धार्मिक 
युद्ध ) के लिए लत्ञकारता हे। जहाँ जनता का राज्य कहा ज्ञाता 
है, वहाँ सी शक्ति जनता के हाथ में नहीं,है, परन्तु जनता के 
कथित प्रतिनिधि सभ्यता के विकास का ठेका अपने ऊपर लेकर 
डिक्टेटरों को लत्नकारते हैं | राष्ट्र-राष्ट्र, जाति-जाति, बर्ग-बर्गे 
अपना दल समेट-समेट कर वेठते हँ और दूसरे दत्त को संदेह 
की दृष्टि से देखते हैं। जनता का अरबों-पद्मों रुपया सामरिक 
अख-शख्रों के निर्माण में लग जाता हे | यह निःसन्देह ही कभी 
युद्ध का रूप पकड़ सकता हे । फूस तेयार हे । चिनगारी चाहिये | 
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५६ समाज पर कविता का प्रभाव 


( १ ) भूमिका ( २ ) किसी समाज पर कविता का कितना प्रभाव 
है, यह ऑकना कठिन है ( ३ ) हमारे समाज में कवि की प्रतिष्ठा और 
उसका प्रभाव ( ४ ) इस प्रभाव का रूप--रसोद्रेक और रसानुभूति द्वारा 
भावों का परिमार्जन (५ ) हमारे कवियों की कविता और उसका जन- 
समाज पर निश्चित प्रभाव (६ ) उपसंद्दार । 


समाज पर कविता का प्रभाव आँकना बड़ा कठिन काय है। 
निश्चय ही यह वैसा काम नहीं है' जेसा जन-संख्या के ऑकड़े 
तैयार करना | समाज पर साहित्य का कया प्रभाव पड़ता है, 
कितना प्रभाव पड़ सकता है, किन परिस्थितियों में प्रभाव अधिक 
पड़ता है, किनमें कम, इन महत्वपूर्ण बातों का अनुसंधान नहीं 
हुआ है। ऐसी दशा में निश्चय रूप से कुछ भी नहीं कहा जा 
सकता, वस्तु-स्थिति की एक रूपरेखा मात्र बनाई जा सकती है | 

समाज व्यक्तियों का समूह है। प्रत्येक समाज के व्यक्ति 
पाध्य-पुस्तकों में ओर मनोरंजन के रूप में कविता पढ़ते भी हैं । 
अतः: व्यक्तियों पर और उनके द्वारा समाज पर कविता का प्रभाव 
पड़ना आवश्यक हे | परन्तु कठिनाई यह हे कि उस ग्रभाव की 
दिशा क्या है, मात्रा क्या है, कहाँ उस प्रभाव को ढेूँढ़ा जाये। 
अपने साहित्य और देश की बात तो हम समभते हैं. और उससे 
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हम यह निष्कप निकालने के लिए स्व॒तन्त्र हें कि हमारे देश की 
की जनता भाव प्रवण है, अधिक भोतिक नही है, उस पर काव्य 
का प्रसाव निश्चित रूप से पड़ा है, अब भी पड़ता है। परन्तु 
व्यापक रूप से यह कहना कठिन है कि विज्ञायती समाज पर भी 
कविता का प्रभाव पड़ता है क्योकि वहाँ कविता की अपेत्ता 
उपन्यास-कहानियाँ अधिक पढ़ी जाती हेँ। विज्ञायती समाज 
इतना भाव-प्रवण भी नही है जितना हसारा समाज | 
हमारे ससाज में कवि ओर काव्य की प्रतिष्ठा इतिहास- 
पूवेकाल से चली आती है। चेढ, उपनिपद्‌, पुराण, घर्मशारू, 
महाभारत और रामायण जेसे सहाकाव्य और गीता जैसे श्रेष्ठ 
दश्शन-प्रन्थ कविता के रूप में ही हसारे सासने आये । हमारी 
धमंप्राण जनता में आज भी इन ग्रन्थों का इतना महत्त्व है 
जितना अन्य ग्रन्थों का नहीं। वास्तव में जनता का एक बड़ा 
भाग काव्य के रूप सें किसी समय में इन्ही ग्रन्थों को जानता- 
मानता था | परन्तु यह कहना कठिन नही है कि इन अन्थों का 
प्रभाव ससाज पर काव्य-तत्त्वों के कारण नहीं पड़ा, वरन्‌ इनके 
विपय के कारण। हमारे सनीपियों में अपनी धर्मभावना और 
तत्त्वचिन्ता को काव्य के माध्यम में प्रग/ किया और जनता ने 
उन्हें स्वीक्षार किया | पुराण और महाकाब्यों में रस की मात्रा भी 
पर्याप थी और उसमें जनता को आकर्षित करने की शक्ति थी। 
साधारण जनता तक यही दो अधिक पहुँचे ओर उनके काठ्य- 
तत्त्व ने भी समाज पर उतना ही प्रभाव डाला जितना थर्म-तत्त्व 
ने। जैसे समय बीतता गया, समाज ने उसके काव्य-तत्व और 
धर्मचिन्तन को आत्मसात कर लिया। आज समाज रामायण 
और महाभारत की कथा से बहुत कुछ पा गया है, परन्तु राम, 
सीता, लक्ष्मण, हनुमान और भरत के आदश्श और ऋृष्ण-सुदामा 
की मित्रता जैसे आदर्शा के प्रति श्रद्धा और उन आदर्शा को 
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जीवन में उतारने की भावना के सिवा निश्चित रूप से और 
क्या मिला है, यह कहना कठिन है | हाँ, रामभक्ति और छृष्ण- 
भक्ति मिली है; अवतारपूजा मिली है; पूर्वजों के गोरवगान से जो 
वल मिलता है वह वल मिला है, परन्तु इन सबको कविता के 
रस से किस प्रकार सम्बन्धित किया जाय | 
कविता की एक ही विशेषता है जो उतनी मात्रा में साहित्य के 
ओर किसी सी अंग में नहीं हे । वह विशेषता है रसोढ्रेक और 
रसानुभूति द्वारा भावों का परिमाजन | कविता जब जिह्ना से उतर 
कर आत्मा के साथ हिलमिल जाती है तब वह भाव-संसार में 
क्रान्ति कर देती है। कठोर हृदय कोमल हो जाता है । चद्टान से 
रस के स्रोत बहने लगते हैं। भवभूति के उत्तर रामचरित के 
पाठ के बाद किसका हृदय द्रवित न होगा ? सूरदास के बालक 
ऋष्णु के बाल-बिनोद से परिचित पाठक प्रत्येक बालक के प्रति 
वात्सल्यमाव रखेगा; उसके उठने-वेठने, गिरने-पड़ने का ध्यान 
रखेगा | वालक का हांस उसके हृदयतन्त्री के तारों को ककार 
देगा | उसका कष्ट उसे रुल्ञा देगा। यही काव्य की सार्थकता है। 
आज भी आहल्हा-ऊदल की युद्धवात्ता भारतीय हृदय को गये 
गौरव और उत्साह से भर देती है। अल्हैत के स्वर के साथ 
वीरभाव ओँखो में कूलने लगता है। कम-से-कम कबीर, सूरदास 
लुलसीदास और जगनिक के कठ्य के सम्बन्ध में यह अवश्य 
कह सकते हैं कि उन्होंने भिन्न-भिन्न प्रकार से भारतीय समाज 
की अनुभूति और धारणा को विकसित किया है और आज दिन 
भी समाज पर उनका असमिट प्रभाव हे। समाज की वैराग्य- 
भावना, दरिद्रता में उच्चता की कल्पना, संसार की नश्वरता 
चात्सल्य ओर शखूद्जार, भक्ति, आदर्श प्रेम और वीर-भावना आज 
भी इन्ही कवियों के सहारे खड़ी है । 
परन्तु जेसा हम पहले कह चुके हैं काव्य के प्रभाव की परीक्षा 
श्र 
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अभी नहीं हुई है। अब हम यह भी नहीं समझते कि व्यक्ति के 
पिर्माण से काव्य का कितना हाथ रह सकता है ओर हम किस 
प्रकार व्यक्तित्व के निर्माण में कविता से सहारा ले सकते हैं | 
समाज तो अभी दूर है। इसमें कुछ सन्देह नहीं कि कविता ने 
सहस्नों को ऊपर उठाया है, सहसत्रों को जीवन-ज्योति प्रदान की 
है, परन्तु कविता के विषय का इसमें कितना महत्त्व रहा है, 
कविता की आत्म-रस-का कितना हाथ था, यह ऑकना नहीं हो 
सका है। 


6 ५७, भक्ति श्र समाज 


( १ ) भूमिका (२) भक्ति की परिसाषा--भक्ति वैयक्तिक साधना 
है (३ ) भक्ति में सामाजिक गुणों का संग्रह--शी ज्ञ, सदाचार, सन्तोष, 
अनासक्ति, परहित साधन, मिष्ठ भाषण, भावहीनता, समबुद्धि (४) 
वैष्णव भक्ति-धारा का समाज पर प्रभाव--सहिष्णुता, अहिंसा, आतरिक 
स्वच्छुता पर बल (४ ) भक्ति-साहित्य पर ला॒छुन और उसका उत्तर 
( ६ ) उपसंहार । 


हमारे देश में लगभग १००० वर्ष तक भक्ति की घारा अनेक 
आदवर््ता-विवर्त्ता में होकर बही है और उसका और समाज का 
सम्बन्ध इतना अधिक रहा है कि यह असम्भव है कि उसने 
ससाज पंर ग्रभाव न डाला हो। यहॉँ भक्ति और समाज के 
सम्बन्ध को जानना ही उद्देश्य है, अतः इस ऐतिहासिक भूमिका 
की सामने रखने की आवश्यकता भी है । यदि भक्ति ओर समाज 
के सम्बन्ध सें कही निश्चयपूर्वक कुछ कहा जा सकेगा तो हमारे 
ही देश मे कहा जा सकेगा जहाँ दस शत्ताव्दियों तक भक्तों और 
उनके प्रभाव की परम्परा चली आती रही है। 


मूलतः भक्ति वेयक्तिक साधना हे। वह उपासक के साथ 
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इध्टदेव का ऐसा सम्बन्ध है जिसे उपासक किसी भी माध्यम के 
बिना स्वतः स्थापित करता है । समाज में मनुष्य-मनुष्य का कोई- 
न-कोई सम्बन्ध है। भक्ति के ज्षेत्र में प्रारस्सिकरूप से इस प्रकार 
का कोई सम्बन्ध नहीं । प्रत्येक भक्त भक्ति की साधना अपने ढंग 
से करता है ओर अपनी साधना में वह जितना सफल होता 
जाता है उतना ही वह समाज से दूर होता जावा है और भगवान 
के निकट पहुँचता जाता है। परन्तु इस वेयक्तिक साधना से 
समाज का दूर का भी कोई सम्बन्ध हो सकता है या नहीं, यही 
देखना है । इसके लिए पहले हमें भक्ति की मूलगत विशेषताओ 
पर प्रकाश डालना होगा । 


भक्ति की पहली सीढ़ी है शील और सदाचार का संग्रह। 
भक्त का अत्येक क्षण इस प्रयत्न में जाता है कि वह भगवत-कृपा 
का अधिकारी हो | तुलसी की भाँति वह भी सोचता है-- 
कत्रहुँक हो यहि रहनि रहोगो !? 
श्री रघुनाथ-कपालु कृपा ते सतसुभाव गहौँगो ॥ 
यथा लाभ संतोष सदा, काहू सो कछु न चहौगी। 
परहित-निरत निरन्तर मन क्रम वचन नेव निब्रहौगे ॥ 
परुष वचन अति दुसह श्रवण सुनि तेहि पावक न दहोौंगो । 
बिंगत मान; सम सीतल मन, पर ग़ुन, नहिं दोख कहौगो ॥ 
परिहरि देइ-जनित चिता दुख-सुख समवृद्धि सहोगो। 
“तुलसीदास” प्रभु यहि पथ रहि अविचल हरिभक्त लहोंगो | 
इस शीज ओर सदाचार की साधना में अनेक सामाजिक 
शुणों का संग्रह आप ही हो जाता है। भक्त को कोई विशेष प्रयत्न 
नहीं करना पड़ता। -संतस्वभाव के अन्तर्गत सब कुछ आ जाता 
है--संतोप, अनासक्ति, परहित-साधन, मिष्ठभाषण, मानहोनता 
समबुद्धि | यही गुण हैं जिन्हें हम समाज के लिए हितकर 
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सममते हैं। फिर हम कैसे कह सकते- हैं कि भक्ति की धारा ने 
समाज को हानि पहुँचाई | कया भक्तों के इन उपादेय गुणों ने 
समाज के प्रतिदिन के वातावरण को प्रकाश से न भरा होगा ? 
क्या भक्तों का जीवन ही इस बात का प्रमाण नहीं है कि श्रेष्ठ 
व्यक्तिगत गुण कालांतर में सारे समाज को पहुँच जाते हैं ? 
वास्तव में वैष्णवभक्ति की धारा ने समाज को कई ग्रकार से 
शुद्ध किया है। जिन्होंने वेष्णव आन्दोलन के इतिहास का 
अध्ययन किया है, वे यह जानते हैं कि वेष्णब धर्म हिंसा के 
विरोध में ही उठा था। अतः: समाज को मन, वचन, कम से 
अहिसक बनाने का प्रयत्न वेष्णव-घर्म ने ही किया | यदि बुद्धि 
के समय में उठी हुई यह अहिंसा की लहर वेष्णवधम के द्वारा 
हम तक न पहुँची होती आज हम महात्मा गांधी के अहिंसात्सक 
आन्दोलनों को एकदम असफल या अव्यबहारिक पाते । 
वैष्णवधर्म ने जनता की आत्मा को ईश्वर-विश्वास से दृढ़ क्रिया, 
उसने भक्ति द्वारा समाज के हृदय का -परिष्कार क्रिण, उसने ' 
व्यक्तिगत आचरण पर बल देकर समाज में सदाचार की ग्रतिष्ठा की। 
जब हम भक्तों ओर समाज में सम्बन्ध जोड़ने बैठते हैं तो 
अजीव-अजीब बातें कहने लगते हैं | क्या भक्तों का समाज से 
कोई सम्बन्ध भी है ? भक्त समाज में हैं ही कहॉ ? उनका : 
साहित्य पराजय, आत्मप्रतारण और अंधविश्वास का साहित्य 
है? मक्तों ने इश्वरावतार का झ्ुुल्ावा देकर हमें शताब्दों तक 
मुसलमानों का गुलास बनाये रखा ? उन्होंने पाखंड और 
परलोकवाद को आश्रय दिया | उन्होंने व्यक्तित्व के परिष्कार पर 
बल देकर समाजत्व की उपेज्ञा कराई। भसक्तकाव्य पलायबादी 
साहित्य है । इस प्रकार के भ्रामक विचार आज हममें घर किये 
हुए हैँ । वस, विचारों को ही सब कुड्ध मान बेठने वाले लोग यह 
नही जानते कि ससाज एक व्यापक वस्तु है और उसमें वानअस्थ 
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आर संन्यास आश्रसों में रहने वाले सलुष्यों का भी स्थान है । 
घानप्रस्थी ओर सन्‍्यासी भी समाज के सदस्य हैं ओर इस पर 
प्रभाव डालते हैं। भक्त तो समाज में रह कर जीविका चलाते थे 
था समाज को ही अपना कम-क्षेत्र बनाये हुए थे। संतों ( कबीर 
दादू , नानक प्रभ्नति नि्गुणवादी भक्तों) ने तो अपना अपना 
व्यवसाय ओर लौकिक व्यवहार भी पर्णंतया बनाये रखा-। वे 
बरावर समाज के सदस्य, ग्ृहस्थ, रहे | कृष्ण भक्तों का सस्बन्ध 
बड़े बड़े मन्द्रों से थे जहां जनता उनके गान-कीतेन-उपदेश को 

नने के लिए प्रतिदिन उपस्थित होती थी। वस्तुतः मन्दिर ही 
मध्ययुग में समाज के केन्द्र हो रहे थे ओर जनता को वही से 
धर्म-ज्ञान के संदेश मिलते थे। इस प्रकार राजशक्ति खोकऋर हिन्दू 
जाति और हिन्दू समाज वृन्दावन-मथुरा के ऋृष्ण-मन्दिरों 
अयोध्या के राम-मन्दिरों ओर काशी के मन्दिरों एवं पडितों के 
निवासस्थानो में केन्द्रित हो गये थे। इन्ही केन्द्रों से भक्ति का 
संदेश समाज तक पहुँचा और उसने समाज को आध्यात्मिक और. 
नेतिक कितने ही अमूल्य संदेश दिये एवं उसकी स्थिति को 
डॉवाडोल होने से बचा लिया । 


५८, नाटक और समाज 
( १) नाठक और समाज का अनन्याश्रिय सम्बन्ध ( २) नाटक के 
आरम्भ और विकास का इतिहास समाज के विकास का ही इतिहास है 
(३ ) भारतीय समाज पर सस्क्ृत नाटक का ग्रभाव--साहित्य की विशेष- . 
ताश्रों की उत्तरोत्तर वृद्धि के कारण नाटक समाज से दूर हो गया 
(४ ) नाठक और समाज के तीन प्रकार के सम्बन्ध--मनोरजन, प्रचार, 
सुधार ( ५ ) व्यक्ति पर नाठक का प्रभाव । 


नाटक और समाज का अनन्याश्रित सम्बन्ध है। समाज के 
बिना नाटक की अवस्थिति असम्भव है और नाटक समाज 


] 
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के सदस्यों के सामने आये बिना नाटक नहीं बन सकता। साहित्य 
का कोई अंग समाज पर इतना आश्रित नहीं है जितना नाठक । 
उपन्यास, कविता, कहानी इनका समाज से कोई इस प्रकार का 
सीधा सम्बन्ध नहीं है जितना रंगमंच के द्वारा नाठक का। 
उपन्यास, कविता और कहानी शब्द-काव्य या पाव्य-काव्य के 
अंतर्गत आते हैं। नाटक दृश्य काव्य है। इसके लिए प्रेक्षक के 
रूप में समाज की उपस्थिति आवश्यक है । नाटककार समाज को 
सम्बोधन करता है, उसकी ही भाषा की प्रयोग करता है, प्रत्येक 
प्रकार यही चेष्टा करता है कि प्रेज्षक के लिए वह सुगम हो, 
उसके साहित्य के रक्त, सांस, मज्जा सब चारों ओर के सामाजिक 
उपादानों से इकट्ठे किए जाते हैं। यही नहीं, उसके पात्र नाख्य 
करते हुए अपने को प्रेत्ञकों से अभिन्न सिद्ध कर दें, तभी वह 
सफल कहलाता हे । 
इस बात को नाटककारों और नाख्यशाख के आचार्या ने बहुत 
पहले से समझ लिया था। वस्तुतः: नाटक के आरम्भ ओर 
विकास का इतिहास समाज के विकास का ही इतिहास हे। 
प्रारस्भिक नाटक उस समय लिखे गये जब समाज धर्म पर 
आश्रित था और उन्होंने समाज में धर्म-भावना के अचार का 
काम किया। यात्रा, स्वांग, रामलीला आदि के रूप में हमारे यहाँ 
धार्मिक भावना को प्रदर्शित एवं दृढ़ करने वाले नाटक आज भी 
हमारे बीच में चल रहे हैं | समाज को उन्होने कितना प्भावित 
किया है, यह उनकी लोक-प्रियता से जाना जा सकता है। सच 
तो यह कि प्राचीन भारत ओर प्राचीन यूनान में नाख्य का जन्म 
धर्मेऋत्यों के अबसरों पर ही हुआ और उपरांत उन्होंने समाज 
के नीति ओर धर्म-सम्बन्धी भावों पर बड़ा प्रभाव डाला । 
परन्तु कुछ दिनों बाद नाटक का सहत्व केवल शास्त्रीय ही 

रह गया। जनता में धममे-प्राण रवांग, यात्रा प्रश्ति चीज़ें चलती 


हा 
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रहीं, परन्तु ऊपर की जनता में नाटक साहित्य की वस्तु हो गया। 
परन्तु उस समय भी उसका अभिनय होता था और वह उच्च 
वर्गीय-जनता को, जो प्रेक्षकों के रूप में उपस्थिति होती थी, 
प्रभावित करता था। यह अवश्य है कि उसका क्षेत्र सीमित हो 
गया था | उसमें साहित्य की ऊँची विशेषताओं की प्रतिष्ठा हो 
गई थी और वह अधिक प्रभावोत्पादक भी हो गया | सध्ययुग में 
यूरोप में एकबार फिर नाटक और जनता का सस्बन्ध स्थापित 
हुआ ओर जनता को शेक्सपियर जैसा बड़ा कल्लाकार मिला | 
तबसे अब तक मौलियर और, इब्सन प्रभ्न॒ति पाश्चात्य नाटककारों 
के माध्यम से नाटक साहित्य के डँचे भावों की रक्षा करते हुए 
भी साधारण जनता की ओर ही अग्रसर होता गया है। आज 
नाटक बहुत कुछ समाज की अत्यन्त निकट की वस्तु है। सिनेमा 
के रूप में उसका प्रभाव लक्ष-लक्ष मनुष्यों पर पड़ा रहा है और 
समाज का मनोरंजन ही नहीं, बनना और बिगड़ना भी उसके 
हाथ में है | 
यदि हम अब तक के नाटक ओर समाज के सम्बन्ध का 
विश्लेषण करें तो हमें तीन प्रकार के सम्बन्ध दिखलाईं पड़ेंगे । 
पहला सम्बन्ध मनोरंजन का है। यही सम्बन्ध सबसे महत्त्वपूरों 
है| नाटक को समाज ने मुख्यतः: सदेव ही मनोरंजन के रूप में 
देखा है, धर्म-प्रचार, समाज-सुधार आदि गौण रहे हैं। आज भी 
प्रेत्ञक नाव्य-सवन में केवल मनोरंजन के उद्देश्य से जाता है। 
परन्तु यह आवश्यक नही कि नाटककार केवल शुद्ध मनोरंजन 
तक ही अपनी दृष्टि को सीमित रखे । इसी से बहुत पहले से 
नाटक और समाज का एक दूसरे प्रकार का भी सम्बन्ध रहा है । 
वह है धर्म, नीति अथवा आदशें के अचार का। अधिकांश 
प्राचीन नाटको की सामग्री घर्म अथवा नीति के क्षेत्रों से त्वी गईं 
है । आधुनिक काल में इब्सन, वर्नांडे शो, मौलियर जैसे नाटक- 
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कारों ने समाज के प्रतिं विरोध की भावना को नाठक का विषय 
बनाकर नाटक और ससाज का एक तीसरा सम्बन्ध स्थापित 
किया है। वह सम्बन्ध है समाज की आलोचना द्वारा उसके 
सुधार का अयत्न । यही कारण है कि आज के नाटक बुद्धि-प्रधान 
आर व्यगात्मक हैं । उनका उद्देश्य ही समाज की वस्तु-स्थिति को 
अस्वीकार करके उसके समें पर चोट करना होता है। परन्तु धीरे- 
धीरे नाटक समाज से भी आगे बढ़ा है, उसने राष्ट्रीय, अन्त- 
राष्ट्रीय और सा्वभोमिक समस्याओं को अपना विपय बनाया 
है। आज उसके हाथ में क्रान्ति के अस्र श्र पहुँच गये हैं और 
समाज के हारा वह अपनी अभिव्यक्ति चाहने लगा है। आज का 
नाटककार समाज का विरोधी, विद्रोही और क्रान्ति-दृष्टि हे। 
बही ससाज को विकास के प्रगतिशील पथ पर बढ़ा रहा है। इस 
तरह जहाँ कभी समाज के धर्म, नीति ओर आचार-सम्बन्धी 
विचार नाटक को अलुप्राशित करते थे, नाटक केवल उनकी 
अभिव्यक्ति का माध्यम होता था, वहाँ आज नाटक के विचार 
ओर भाव समाज में क्रान्ति के बीज बोकर उसे परिव्तेन के पथ 
पर बढ़ने के लिए विवश करते हैं। आज साहित्य के विभिन्न 
अंगों में न कोई इतना प्रगतिशील है. जितना नाटक । न कोई 
इतना पभावशाल्ी ही है । 
समाज पर नाटक के प्रभाव के ऑकने से पहले हमें पहले 
व्यक्ति पर नाटक के ग्रभाव को आँकना होगा । समाज व्यक्तियों 
का ही समूह है। प्रेक्षक भी व्यक्ति ही है। उसी के द्वारा नाटक 
समाज पर प्रभाव डालता है। हमें देखना है कि साधारण रूप 
से यह प्रक्रिया केसे होती है'। प्राचीन नाटककार व्यक्ति तक ही 
सीमित रहते । वे सम्राज के बात कम सोचते थे। अरस्तू ने 
अधिक से अधिक “?खाष्टणएंणा” की बात सोची है। हमारे 
नाट्याचार्यो ने भी रसामिव्यक्ति को ही प्रधानता दी है। अरस्तू 
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के विचार के नाटक मनुष्य के मूल भावों की अभिव्यंजना के 
द्वारा उसके मनोविकारों को अप्रत्यक्ष रूप से बाहर निऋलने का 

मौका देता है और फिर व्यक्तितत और सामाजिक जीवन में 
: प्रेज्षक अधिक सभ्य और सहनशील हो जाता है। हमारे यहा भी 
नाटक से भावनाओं के परिष्कार की बात सोची गईं थी। 
इसीलिए आदरशचाद की प्रधानता थी | 


५६, विवाह-बन्धन 

(१) विवाह-बन्धन का शअ्र्थ है यौन-व्यवहार पर प्रतिबंध ( २) इस 
बधन के मूल में है महत्व और अधिकार की लालसा ( ३) विवाह-बंधन 
का इतिहास और बरतमान रूप ( ४ ) विवाह--धार्मिक संस्कार के रूप में 
(५ ) विवाह-बंधन को स्वीकार करने की आवश्यकता--विवाह के बिना 
कुठम्ब की सामाजिक संस्था की प्रतिष्ठा ही नहीं हो सकती ( ६ ) 
आधुनिक काल में विवाह के प्रति विरोध और स्वतन्त्र यौन-व्यापार का 
आग्रह तथा उसकी अनुपादेयता ( ७ ) उपसंहार | 


विवाह-बन्धन के पीछे परिवार बना कर रहने को भावना 
काम कर रही है। इसी भावन। ने इस संस्कार को जन्म दिया है | 
पहले मलुष्य गोष्ठी या दलो में घूमा करता था और योनव्यापार 
अबाध था। किसी भी पुरुष का किसी भी स्त्री से योन-सम्बन्ध 
ध्थापित हो ज्ञाता। इस प्रकार परिवार की प्रतिष्ठा नही हो सकती 
थी। वर्तमान समय में संसार में कहीं भी ऐसी स्थिति नहीं हे । 
सभ्य और असभ्य दोनो प्रकार की मनुष्य-जातियों में यौनव्यब- 
हार पर प्रतिबन्ध लगा दिये गये हैं | 

मनुष्य में अपनेपन या महत्व ओर अधिकार की लालसा 
अत्यन्त प्रबत्न है। इसी ने स्त्री जाति के प्रति सन्देह तथा उन 
पर आधिपत्य का भाव पुरुषों में उत्पन्न किया। सन्‍्तान केः 
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प्रति वात्सल्य की भावना ने भी थोन-सम्बन्ध को सीमित करने 
की ही प्रेरणा दी। आठस्तेह, पारस्परिक सदभाव व सहयोग, 
आहार-विहार की सुविधा कुछ इन्हीं मूल मनोबेश्ञानिक अवृत्तियों 
ने विवाह को जन्म दिया। पहले “मत्त्य न्याय” से काम लिया 
जाता, जो बलवान होता, वह कितनी ही स्त्रियों रख सकता, ठुर्वल 
अपनी स्त्री के संरक्षण में अससर्थ होता। परन्तु इस प्रकार 
नित्यप्रति अशांति, कलह ओर इन्द्र का साम्राज्य था। अतः 
सानसिक विकास के साथ-साथ मनुष्य ले परिस्थितियों को पहचान 
कर उनके निराकरण के लिए ख्री और पुरुष के यौनसम्बन्ध को 
विधि-निषेधों द्वारा बॉधना ही उचित समभा | 
इस समय विवाह का कोई सर्वमान्य रूप प्रचलित नहीं है 
ओर इसी लिए परिवार की सस्था भी भिन्न-भिन्न तरह की है. | 
झुख्यत: तीन प्रकार के परिवार अचलित हेँ--ल्री-पुरुष के एक- 
विवाह-मूलक, पुरुष के बहुविवाह-मूलक ओर स्त्री के बहुविवाह- 
मूलक | इनसें पहले दो का ही श्रधिक प्रचार है । हमारे 
यहाँ पहले प्रकार के विवाह की ही महिसा गाई गई है ओर उसी 
पर कुटुम्ब ओर परिवार खड़े किए गए ह। एक-पत्नी-अत ओर 
एक पतित्नत के ग्रशंसा-गीतों से हमारा साहित्य भरा पड़ा है । 
निःसन्देह इस ऊँचे आदर्श ने अनेक उज्ज्वल चरित्रों की सृष्टि 
की है और दाम्पत्य जीवन को सुखी बनाया है । 
धीरे-धीरे विचाह एक धार्मिक विधान या संस्कार हो गया 
है। यह इस बात का अमाण है कि समाज ने उसकी महत्ता 
स्वीकार कर ली और उसे अपनी स्थिति बनाए रखने के उद्देश्य 
से उच्छठ्ल्‍डल योत्राकर्षण होने से बचा लिया है। अब विवाह का 
सम्बन्ध दो ख्री-पुरुषों से होते हुए भी समाज या गोष्ठी के साक्षी 
होने की आवश्यकता है। विवाह के समय वर और बधूपक्ष के 
बन्धु-बान्धव इकट्ठे होते हैं ओर धर्म-संत्रों और पारिवारिक या 
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कौटुस्बक विधि-विधानों के साथ गाजे-बाजे के साथ विवाह 
सम्पन्न होता है | विवाह-सम्पादन में सम्प्रदान, पाणिग्रहण, माज्ञा 
अथवा अंगूठी का विनिमय, कड्कषण को बांधना-खोलना, एक साथ 
भोजन करना, वर-बधू का परस्पर तास्वूल ग्रहण इस अकार के 
अनेक मांगलिक व्यवहारों का महत्वपूर्ण स्थान है। वास्तव में 
मांगलिक कृत्य चरबधू के पारस्परिक सहयोग के द्योवक्र हैं। 
गृहअवेश के समय हरे शाखा-पत्र, जल भरे कलश, मत्स्यादि 
प्रदर्श आदि लोकाचार भी इसी भावना से व्यवहार में आते 
हैं। अनेक लोकाचारों से पति-पत्नी को स्मरण कराया जाता है 
कि विवाह का उद्देश्य सनन्‍्तानोपादन है--नवबधू की गोद में 
शिशु देना, सखाने बरसाने, धान्‍्य, दूब, फल खिलाने तथा पीपल 
की पूजा और प्रदक्षिणा वंशबृद्धि की कामना ही सूचित करती है, 
इन लोकाचारों और धार्मिक कृत्यों के पश्चात्‌ पति-पत्नी गृहस्थाश्रम 
में प्रवेश करते हैं | हमारे यहाँ गृहस्थाश्रम को सब आश्रमो में 
महत्वपूर्ण कहा गया है. क्‍योंकि ब्रह्मचारी और सनन्‍्यासी सब 
अन्न-वश्र के लिए गृहस्थ के ही आश्रित हैं। प्रजजन अथवा 
अजाबुद्धि भी इसी आश्रम द्वारा होती है। अतः इस आश्रम में 
स्‍्ती-पुरुष को प्रवेश कराने वाले संस्कार को धार्मिक रूप मिल 
जाना आश्चये की बात नहीं है। 
समाज मे विवाह-बंधन को इस लिये स्वीकार किया है कि 
इससे उसका आधार दृढ़ हो जाता है और उसमें व्यवस्थापूर्ण 
मयांदा की मतिष्ठा हो जाती है। ससाज का आधार परिवार या 
कुडुम्ब हे, कुट्ठम्च स्री-पुरुष और उनके बच्चों का समूह है । जब 
तक स्त्री-पुरुष में यह समझौता नही होता कि वे परस्पर ही यौन- 
सम्बन्ध करेंगे ओर साथ रहकर बच्चों की शिक्षा-दीक्षा का बोक 
उठायेंगे, तब तक परिवार की कोई भिचि ही स्थिर नहीं होती, 
समाज का अस्तित्व ही असंभव है । यदि हम राष्ट्र, राज्य या 
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किसी भी राजनेतिक इकाई का विश्लेषण करें तो हमें शीघ्र ही 
यह पता चल जायगा कि समाज ही उत्तका आधार है। समाज 
दृठ जाने पर मलुष्यमात्र घुसकड़ हो जायेंगे, वे अधिक से अधिक 
दल के रूप में रह सकेगे। अबाधघ थोनसंगम उन्हें शीघ्र ही 
कलह॒प्रिय, उच्छ्कत्न ओर बलहीन बना देगा। आज हम जितना 
साहित्य, कल्ा-कौशल, स्थापत्य, संक्षेप में सभ्यता और संस्कृति 
के ज्ञितने सी चमत्कार देखते हैं, वे इसी लिए सम्भव हैं. कि 
समाज की निश्चित भित्ति का आधार पाकर ही मनुष्य को इतना 
अवकाश मिला है कि वह विधि-विधानों की ख्ष्टि कर सके, 
अवकाश के क्षणों को अपनी आशाकांक्षाओं की कलात्मक 
श्रभिव्यक्ति में लगाये । उसने धीरे-धीरे ज्ञान-विज्ञान, धर्म, नीति, 
समाजशाखर, साहित्य, कल्ला के ऊँचे-ऊँचे सहल खड़े कर लिये हैं 
जिन्हें देख कर हम आश्चर्य से स्तब्ध हो जाते हैं, परन्तु हम 
इनकी नींव नहीं देख पाते । नीव है समाज; और समाज का 
आधार है विवाह-बंधन । 
परन्तु आज इस विज्ञान और स्वतन्त्रता के युग में नई-नई 
आवाज़े उठ रही हैं। नये-तये आदरश हमारे सामने आ रहे हैं । 
कहा जा रहा है कि हमने युगों से नारी को अग्नाकृतिक बंधन में 
बॉध लिया है। कवि के शब्दों में-- 
“मुक्त करो नारी को 
सञनि, सखी, प्यारी को 
“मानव के पशु के प्रति 
हो उदार नव संस्कृति 
युग-युग से रच शत-शत नेतिक बन्धन 
बाँध दिया मानव ने पीड़ित पशुतन | 
विद्रेही हो उठा आज पशु दर्पित्‌ * 
वह न रहेगा अब नवयुग में गहित 
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नहीं सहेगा रे वह अनुचित ताड़न, 
रूढ़ि-नीतियों का गत निर्मेम शासन !!? 

सब सभ्यताएँ और संस्कृतियोँ इतने उच्च शिखर पर पहुँच गई 
हैं, तब सलुष्य के पशु को स्वतंत्र करने की बात चली है। यौन- 
सस्वन्ध पशुकर्म से कुछ भी भिन्न नहीं रहे, उसका नियंत्रण नहीं 
रहे | सनन्‍्तानोत्पादन से उसका संबंध न हो। सन्ताननिरोध के 
वैज्ञनिक साथनों से काम लिया जाय। ख्री-पुरुषों को स्वतंत्रता 
हो कि वे परस्पर कुछ दिनों तक या जब तक वे विच्छेद न चाहें 
यौनसंगम चलता रहे | सन्‍्तानविरोध के कारण यो तो सन्तान 
उत्पन्न ही नहीं होगी, उत्पन्न हो तो उसका लालन-पालन राष्ट्र के 
ज़िम्मे--भविष्य के नागरिक पालन-पोपण की जिस्मेवारी रा'ट्र 
की ही रहे | इस प्रकार यह यांत्रिक सभ्यता मनुष्य के अन्यतम 
सम्बन्ध को यंत्रव॒त्‌ वनाकर जड़ कर देना चाहती है। ह 
हमें यह समझ लेना चाहिये कि आज हम नर-नारी के 

* सम्वन्ध में जिस रवतंत्रता की कल्पना कर रहे हैं, कभी आदिम 
अबस्था में हम उसमें से गुजर चुके हैं । यह तब बी बात है जब 
मनुष्य गौछो अथवा दलों में रहते थे और परिवार की संस्था 
विकसित नही हुई थी । अब भी आदम-जातियों में जो विवाह- 
पद्धति हैं वह हमें अद्भुत और अविकसित लगेगी। सहसों 
वर्षा के अनुभव के बाद आज हम विवाह को अत्युच्च सामाजिक 
संस्कार का रूप देने में सफल हुए । तव आदिम अवस्था की ओर 
लोटने की आवाज़ उठाई जा रही है। वास्तव में विवाह का 
उद्देश्य ही यह रहा है कि सनुष्य की अत्यन्त स्वाभाविक काम- 
लिप्सा को नियत्रित एवं संयमित करे | केवल इसी तरह जाति की 
रक्ला हो सकती थी और पारस्परिक जीवन सहयोगपूर्ण और 
निरापद्‌ हो सकता था। जिस ग्रकार मनुष्य-समाज ने अपनी- 
अपनी बुद्धि और आचरण से जांच कर अत्येक कार्य की पूर्ति के 
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नियम बनाये हैं, उसी प्रकार स्री-पुरुष की कामवासना की पूर्ति 
के भी नियम बसे हैं जो भिन्न-भिन्न देशों ओर वातावरण के 
प्रयोग के बाद खुगस तथा लाभदायक प्रमाणित हुए हैं। प्रारम्भिक 
समय में विवाह का कारण ख््ी-पुरुष का पारस्परिक आकर्षण 
होता था और इस आकर्षण के शिथिल हो जाने के साथ विचाह- 
बंधन भी टूट जाता था। पस्‍न्तु जब मनुष्य अधिक सभ्य हो 
धया ओर चरवाही का काम करने लगा तब उसने पशुओं और 
बच्चों की देखरेख के लिये ख्री पर प्रश्ुत्व किया ओर उसकी 
सन्‍तान का भार भो स्वयम्‌ ग्रहण किया। इस अवस्था में 
अधिकांश तरुण अपनी स्त्री की श्राप्ति कन्याहरण की प्रथा द्वारा 
करते थे जिसमें सदैव रक्तपात होते थे। बाद में सत्री मौल लेने 
की ग्रथा चली जिससे स्त्री की सर्यादा घट गई ओर वह पुरुष की 
दासी मात्र समभी जाने लगी | जहॉ अथ ही सब कुछ रहा, वहाँ 
बहुपतित्व की प्रथा अवश्य बदू जायगी जिसका अथे है कि एक 
पति एक से अधिक स्त्रियो से वेबाहिक संसर्ग रखेगा। हमारी 
हिन्दू जाति में कुल्लीचता की प्रतिष्ठा अधिक थी, अतः “कन्या 
विवाह द्वारा अपने से ऊँचे कुल सें जाय”, इस विचार ने बहु 
- पत्नित्व को प्रात्साहन दिया | बहु-पत्नित्व से एक-पत्नीत्रत तक 
पहुँचने का इतिहास बड़ा लम्बा है। भेम, स्त्रियों के वेयक्तिक 
गुण एवं उनमें व्यक्तित्व के सामूहिक विकास, आर्थिक असंतुलन, 
प्रथम पत्ती ओर उसकी सन्‍्तान के अपेक्षाकृत अधिक अधिकार 
आदि अनेक कारणों ने बहुपत्नित्व की प्रथा के स्थान पर सभ्य 
जातियों में एकपत्नीत्रत की स्थापना की। एकपत्नीत्रत में स्त्री- 
घुरुष की मयादा बराबर हे, परन्तु यह पश्चिमी देशों में 
राजनेतिक परिस्थितियों के स्वरूप शीघ्र ही मानी गई, पूर्वीय देशो 
में घर सें पत्नी को सुन्दर ढग से प्रतिष्ठा होने पर स्वमाजिक 
ओर राजनेतिक अधिकार उस प्राप्त नहीं है । हमारे यहाँ सी यह 
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श्रान्दोलन उठ खड़ा हुआ है कि स्त्री को पूर्ण स्वतन्त्रता अथवा 
पुरुष के समान अधिकार प्राप्त हों। अभी अनेक बातों के लिये 
वह पुरुष के अधीन है। 

जो हो, प्रश्न अभी बना है। इस स्त्री-स्वातंत्य के आन्दोलन 
की समाप्ति कहाँ हो ? कया तल्ञाक़ को प्रथा को उतना व्यापक रूप 
दे देने से स्त्री की प्रतिष्ठा बढ़ेगो जितना व्यापक रूप उसे योहप में 
सिल चुका है ? स्त्री-पुरुष में कोई रजिस्ट्रार के पास जाकर कह 
सकता है--में फ़लाँ के साथ-साथ रहना नहीं चाहती, या 
चाहता--ओऔर विवाह-विच्छेद ! दोनों किसी भी दूसरे स्त्री- 
पुरुष से विवाह-सम्बन्ध करने के लिए स्व॒तत्र हो गये। जहाँ इस 
प्रकार का स्वैच्छाकार हे, वहाँ सम्राज किस भित्ति पर टिकेगा ? 
माठ्त्व की उच्चता और पूतता की -भावना नष्ट हो जाने पर क्या 
यौनसम्वन्ध के आनन्द के आधार पर ही स्त्री की प्रतिष्ठा हो 
सकेगी ? क्‍या माद्त्व ने ही वात्सल्य, ग्रह, कलाकोशल, स्त्री- 
पुरुष के आजन्म सहयोग और श्रेम जैसी उपयोगी संस्थाओं और 
प्रवृत्तियों को जन्म नहीं दिया है। विवाह-बंधन के मूलोच्छेदन 
के बाद समाज में नारी की मयोदा कहो रहेगी ९ 


६०, हिन्दू-समाज में नारी का स्थान 


(१ ) भूमिका ( २ ) हिन्दू स्वृति-अन्थो और धर्म ग्रन्थों से कतिपय' 
उद्धस्‍्ण (३ ) हिन्दू समाज में नारी के स्थान की उच्चता ( ४ ) हिन्दू 
नारी और कुट्धम्ब ( ५ ) हिन्दू स्दृति-अन्धों में मातृत्व के गौरव को रक्ता 
वर्तमान समय में कुछ कुरीतियो के कारण स्त्री चरित्र दूषित हो गया, 
अतः चरित्र की महत्ता पर स्थित नारी का ध्यान गिर गया ( ७ ) वर्तमान 
नारी-स्वातंत्रय के आन्दोलन और उनको विद्रपता | 

संसार के किसी भी समाज में चारी का स्थान इतना ऊँचा 
नहीं है, जितना हिन्दू-समाज में । वैदिक-साहित्य के सूत्र अ्रन्थों 
का एक साररवत अनुवाक इस प्रकार हे--- 
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यस्या भूत समभवद्यस्या विश्वमिदं जगत्‌ । 
तामग्य गाथां गास्यामि या स्त्रीणामुत्तमयश: ॥ 

अर्थात्‌ महासाग्यशीला नारी जो भूत और भविष्य की जननी है 
जिस उत्तम यश का पात्र है उसकी यशोगाथा को आज हम गाते 
हैं। इसके बाद वीस ऋचाएँ वेद्मिंडप सें गाई जाती हैं ओर 
विवाह सम्पन्न होता है। मनु ने तो यहाँ तक लिखा है--'यो भता ' 
सा स्मृतांगना” ( जो पति है, वही अभिन्न रूप से पत्नी है )। 
“जहाँ स्त्रियों का पूजन होता है, वहाँ देवता बसते हैं। जहाँ 
उसका आदर नहीं होता, वहाँ सब क्रियाएँ निष्फल जाती हैं।” 
“अनेक कल्याणों की भाजन स्त्रियों पूजा के योग्य हैं, ये घर की 
ज्योति हैं, प्रजापति ने ग्रजोत्पत्ति के लिए उन्हें बनाया है। स्त्रियों 
घरों में साक्षात्‌ लक्ष्मी हैं, दोनों में कोई अन्तर नही है ।” 

जिस जाति ने संसार पर राज्य किया है और जिसके 
यशोगीत इतिहास ओर पुराणों में गूज रहे हैं, हिन्दुओं की उस 
आयेजाति के छुल-घर्म में नारी का महत्त्व पूर्ण रूप से स्वीकार 
किया गया था | उसे जाया माना गया है। “यही जाया का 
जायत्व है कि पुरुष उसमें पुनः जन्म ग्रहण करता है.।” स्त्री माता 
ओर धात्री बत कर ही सफल है। “अपत्य, धर्मकाव्य, सुभ्रुषा, 
उत्तम आनन्द तथा अपने पर पुरुषों की स्वर्गंगति सब कुछ स्त्री 
के आधीन है ।” “संतति को जन्म देना, उत्पन्न हुए पुत्रादिक का 
पालन करना और प्रतिदिन की लोकयात्रा का एकसात्र गत्यक्ष 
कारण स्त्री है ।” स्त्री के लिए पति ओर कुटुम्ब ही सब कुछ है। 
“पति सेवा ही उनका ( स्त्रियों का) शुरुकुलवास है, और 
गृहकार्या में दक्षतापूवक योग ही उनकी अग्नि-परिचयां है।” 
“स्त्रियों के लिए प्रथक्‌ यज्ञ, त्रत या उपवास का विधान नहीं है। 
पति की शुश्रुषा से ही वे स्वर्ग में उच्च स्थान पाती हैं ।” “स्त्रियों 
के उच्च पद के कारण ही विवाह को सबसे बड़ा वैदिक संस्कार' 
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माना गया है क्योंकि उसके द्वारा ही कुद्धम्ब में भावी सन्तान 
की माता की अतिष्ठा होती है | प्रजा का जन्म देना ( माठ्त्व ) ही 
र्री-जीवन की सार्थकता है । “उसका नित्य भरण-पोषण करना” 
ओर उसे प्रसन्न करना पति का क्ेव्य है। “स्त्री की प्रसन्नता 
से सारा परिवार प्रसन्न रहता है। उसके असन्‍्तोष से कुछ भी 
अच्छा नहीं लगता ।” 

ऊपर के उद्धरणों से यह स्पष्ट हो जायगा कि हिन्दू-ससमाज 
में नारी का स्थान कुटुम्व॒ है, परन्तु इससे यह सिद्ध नहीं होता कि 
उसका क्षेत्र भी संकीर्ण है या उसकी शक्तियों को कुद्ठम्ब में सीमित 
रखकर हम वरावर अन्याय करते आये हैं। मनु ने कहा हे कि 
कौसार अवस्था में स्त्री की रक्षा पिता करता है, योवन में पति 
ओर वृद्धावस्था में पत्र, इसलिए स्त्री का अपना तंत्र नहीं होता | 
इस वात को लेकर कितने ही लोग हिन्दू-समाज के नारी के प्रति 
किये गये अपसान की बात उठाते हैं | परन्तु यह तो एक सामान्य 
लोक-व्यवहार की बात है जिसका सम्वन्ध सामाजिक और 
राजनेतिक अधिकारों से जोड़ना ठीक नहीं। स्त्री की प्रतिदिन 
की लोकयात्रा को निश्चित बनाते की दृष्टि से ही इस प्रकार का 
आयोजन किया गया हे । यदि यह कहा जाय कि मनु का यह 
आदेश “कि जो परुष यत्नप्वक स्त्री की रक्षा करता है, वह 
अपनी सनन्‍्तान, चरित्र, परिवार, घर्स ओर अपने आपकी रक्षा 
करता है” स्त्री-पारतन्त््य का सूचक है, आचार-विपयक नियमन 
मात्र नहीं हैं, तो इसे क्या कहा जाय | जहाँ लक्ष्य उत्तम प्रजा 
हागी, वहाँ चरित्र का महत्त्व रहेगा ही, परन्तु यही चरित्र- 
विषयक कठोरता स्त्री के पद को ऊँचा बना देगी। स्त्री राष्ट्र की 
ग्रजा की माता है, अ्रतः वह राष्ट्र की माता है। इससे ऊँचा पद 
उसे कहाँ मिलेगा ? 

मातृत्व के इसी गौरव को दृष्टि में रखकर आयजाति ने स्त्री 

श्३्‌ 
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के दाय के सम्बन्ध में विशेष विभाजन नहीं किया। पति की 
झुत्यु के उपरान्त उसकी सम्पत्ति ज्येष्ठ पुत्र को मिलती है, पत्नी 
को नहीं । हिन्दू छुटुम्ब में माता का जो स्थान है, जो इसे जानते 
हैं, वे अवश्य इस वस्तु-स्थिति को दोप-पूर्ण नहीं कहेंगे। 
आधुनिकों को यहाँ भी बबेरता के दशेन होंगे। वास्तव में, यदि 
हिन्दू समाज में नारी का स्थान दूँढ़ना हो तो उसे व्यवहारिक 
जीवन ओर ऐतिहासिक एवं पौराणिक चरित्रों में दूँढा जाय, 
दाय-साग में वह नही मिलेगा । 

सध्ययुग में अवश्य नारी-प्रतिष्ठा की कमी रही हे। इसका 
कारण था कई ऐसी कुरीतियों का प्रवेश जिन्होंने स्‍त्री को अपने 
स्वर्ग से नीचे गिरा दिया। बहु-विवाह, बाल-विवाह, बृद्ध- 
विवाह--इन्‍्होंने कुटुम्ब॒ घर्म को दूषित कर दिया। धीरे-धीरे 
हमारी ग्रहदेवियों का चरित्र नीचे गिरने लगा। इसे देखकर 
व्यवस्थाकारों ने नारी के विषय में सतकता और कठोरता का 
व्यवहार ही ठीक सममा। तुलसी जैसे संत भी नारी के लिए 
यह कह गये हैं--- 

ढोल गेवार शूद्र पशु नारी 
ये सब्न त्ताइन के अधिकारी 

परन्तु जिन कुरीतियों ने स्त्री-चरित्र को दूषित कर दिया था, वे 
अब बनी हैं; ओर सुधारकों के इतने प्रयत्न पर भी इन्हीं के 
कारण नारी-महत्ता की प्रतिष्ठा नहीं हो रही है। यही नहीं, 
वतेमान काल में नारी-जागरण के आन्दोलनों ने स्त्री-प्रतिष्ठा को 
जितना ऊँचा उठाया है, उससे अधिक नवीन विचारधारा ने उसे 
नीचे भी गिरा दिया है। चरित्र की स्व॒तन्त्रता की भावना ने नारी 
को विलासभोग की-क्रीड़ा-भूमि बना डाला है और हिन्दू नवयुवक 
स्‍त्री के प्रति एकमात्र योनभ्वावना से ही आकर्षित होने लगे हैं । 
हमारे यहाँ योनाकपेण को विशेष महत्व नहीं मिला था, विवाह 
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ओर चरिज्न की स्वतन्त्रता ने इसे ही प्रधानता दे दी है । हिन्दू 
संस्क्रति में योनसम्बन्ध का अन्त पुण्यमय माठ्त्व में होता है। 
नए समाज में प्रजानिरोंध का अचार हो रहा है। स्त्री की 
स्वतन्त्रता तत्र तक नहीं बनी रह सकती जब तक वह स्वेच्छा- 
पूर्वक जीवन-यापन न कर सके, प्रजनन के सम्बन्ध में भी स्व॒तन्त्र 
न हो। नई युवती के लिए प्रजानिरोध के वैज्ञानिक ढंग जानना 
आवश्यक हो गया है। परन्तु नवीनता और मौलिकता के उत्साह 
में हम यही भूल जाते हैं कि स्त्री प्रतिष्ठा का मूलाधघार माद्त्त्व 
है। मातृत्व के नाश से काल्ञांतर में नारी-प्रतिष्ठा का नाश हो 
जायगा । जहाँ नारी का योवन विषय-विजल्ञास की क्रीड़ा-मूसि 
मान लिया गया, जहा डसे साह्त्व का भय और मोह नही रहा, 
वहा कया ग्ित टुराचार नहो सकेंगे! माठ्त्व की उपेक्षा से 
स्वर्ग की देवी ग्रहिणी नरक की वेश्या बन जाती है। आज का 
हिन्दू-समाज नारी की सत्ता को ऊपर उठाने 'चल्ना है, परन्तु 
पश्चिम के नए सिद्धान्त उसे एक बार फिर गते में ढकेल रहे हैं। 


बिकने] 
६१. हमारा शिक्षित समाज ओर जनसमुदाय 

(१) भूमिका (२) हमारे समाज के जन-पसम्रुदाय की विशेष- 
ताएँ--धर्म प्राणता, प्राचीन विचारो पर श्रद्धापूबंक विश्वास, चाठ॒व॑ण्य, 
अवतारबाद, कर्म-सिद्धान्व की मान्यता (३) शिक्षित सम्र॒दाय को 
- विशेषताएँ--अविश्वास, तकेमूलक वैज्ञानिक दृष्टिकोण, नास्तिकता, 
शआ्राचार-विचार का अनियमन ( ४ ) भाषा, साहित्य, आशाकाक्षाओं का 
विरोध (५) जोवन के प्रति दृष्टिकोण में विरोध ( ६ ) साहित्य के 
भीतर से जन-समुदाय ओर शिक्षित समाज का. सन्जन्ध ( ७ ) उपसहार | 


हमारे देश के कोई सहस्रों वर्षो के इतिहास में कोई भी ससय 
ऐसा नही रहा है जब शिक्षित समाज और जनसमुदाय में इतना 
अंतर हो जितना आज है। जनता की भाषा, व्यवहार, विश्वास, 
साहित्य, शिक्षित समाज की भाषा, व्यवहार, विश्वास और 
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साहित्य से दूर ही नहीं, अपितु विरोध में जा पड़े हैं। निकट 
भविष्य में दोनों के पास-पास आने की सम्भावना भी नहीं है । 
जनसमुदाय अब भी घर्मप्राण है । वह मध्ययुग के पौराणिक 
धर्म पर चल रहा है | अवतारवाद पर उसकी अटूट आस्था है । 
राम और ऋृष्ण, विष्णु ओर शिव, देवी-देवताओं और अवतारों 
पर उसे श्रद्धा है । साधारण हिन्दू अब भी पंचदेवोपासक है। 
मध्ययुग के सांस्कृतिक संघर्ष के कारण निर्गुण-पंथियों के अनेक 
सम्प्रदाय उठ खड़े हुए थे, वे अब भी अपने-अपने अखाड़े लेकर 
चलन रहे हैं; हिन्दू आचार-विचारों ने उनमें घर कर लिया, है. 
ओर उनका सूर्ति-डपासना और कर्मकांड का विरोध शिथिल हो 
गया है। इस समय अनेक दलो, सम्प्रदायों और वर्गा में 
विभाजित होने पर भी हिन्दूधर्स अविभाजित हैं, चातुर्वेस्य 
संस्था, अवतारवाद और कर्मसिद्धान्त लगभग सभी दलों, 
सम्प्रदायों और वर्गा को मान्य हैं। जनसमुदाय हिन्दू धर्म के 
इसी व्यावहारिक रूप से परिचित है, ऋषियों ओर सनीपियों के 
ऊँचे सिद्धान्त उस तक नहीं पहुँचे हैं। 
. अब शिक्षित समुदाय की बात लीजिये। यहाँ शिक्षित समुदाय 
का अथ अंग्रेज़ी शिक्षा-प्राप्त समाज से है। यह समाज सब ले 
देकर किसी तरह मानने भर के लिए पौराणिक घर्मे को मानता 
अपश्य चला आता है, परन्तु उसमें श्रद्ध', विश्वास, गस्भीर 
आंतरिक प्रेरणा का अभाद है। यही नहीं, शिक्षित ससाज में 
धीरे-धीरे ऐसा बर्ग भी पैदा हो गया है जो पोराशिक सत को 
विज्ञान की कसोटी पर कसने चला है। वह धीरे-घीरे नास्तिक 
श्रद्धालु, विज्ञान-भक्त होता जा रहा है। जो पश्चिस यानता- 
जानता है, वही उसके लिए सत्य है | वेद गडरियों के गीत हैं । 
उपनिपदों में पराजित जाति की रहस्यवादिता है। घर्म शास्त्र 
अधेसभ्य सभाज के लिए बने थे, आज के पूर्ण सभ्य समाज की 
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दृष्टि से बहुत पीछे हैं। चातुवेण्य की संस्था सें भी उसे विश्वास 
नहीं है | नई परिस्थितियों ने आश्रम-व्यवस्था को तोड़ ही दिया 
है। अब दो ही आश्रम रह गए हैं--बरह्मचये ओर ग्रहस्थाश्रम | 
ब्रह्मदयय आश्रम भी विडम्बना मात्र है। जहाँ विद्याध्ययन के 
पीछे कोई महान आदशे नहीं,क्॒र्क बनने भर की साधना है; 
जहाँ शरीर, छृदय और सन के संयम का शिक्षा में कोई स्थान 
नहीं है, वहाँ ब्रह्मचय आश्रम तो नही है, लीक पीटना भर हे, 
बहुधा तो यूहस्थाश्रस और पठन-पा5न साथ-साथ चलता रहता 
है, विशेष कर उच्चशिक्षा के क्षेत्रों में । इसीलिये शिक्षित समाज 
की समम में आश्रमों की व्यवस्था आती ही नहीं । दिन दफ्तर में, 
राव होटल में, मौत हरपताल में--नई सामाजिक व्यवस्था का 
कुछ ऐसा रूप है। कर्म सिद्धांत जनसमुदाय की भाँति ही शिक्षित 
समुदाय को भी पकड़े हुए हैं। शिक्षित समाज भी भाग्यवादी 
है। परन्तु उसके भाग्यवाद का कारण भिन्न है। जनसमुदाय 
ईंश्वर-विश्वासी है, परिस्थितियों के वेपमभ्य को वह भाग्य पर 
मेंढ देता हे। शिक्षित समाज के भाग्यवाद का आधार है 
नोकरीदेवी की क्ृपा-अकृपा । इस प्रकार हम देखते हैं कि जन- 
समुदाय ओर शिक्षित समाज की मूल भावनाओं में कितना 
विरोध है । | 

इस विरोध के कारण ही न हमारा साहित्य जनससुदाय को 
अनुप्राशित कर सकता है, न हम अपने व्यवहार द्वारा ही उन्तके 
निकट आ पाते हैं | मापा की वात ल्लीजिये। आज खड़ी बोली 
हिन्दी हमारे अदेश की सामान्य भसापा है, परन्तु जनसमुदाय का 
एक बहुत छोटा भाग जो आगरा-दिल्ली-बरेली में रहता है इसे 
प्रतिदिन की बोलचाल में काम लाता है। वह छोटा समुदाय भी 
क/म-काजी खड़ी बोली बोलता है, नगरो में बोलचाल के लिये 
खड़ी बोली का जो रूप प्रयोग में आता है और साहित्य-रचना के 
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लिए संस्कृतगर्मित, शैली-सम्पन्न जिस खड़ी का व्यवहार हम 
करते हैं, उसका जनसमुदाय के दैनिक व्यवहार में कोई स्थान 
नहीं हैं । जनसमुदाय की कल्पना, उपमा-उत्परेक्षाएँ, रूपक हमारे 
साहित्य की कल्पनाओं, उपसा-उत्प्रेत्ञाओं ओर रूपकों से भिन्न 
हैं। साहित्य अपनी सामग्री लोक-जीवन से न लेकर देशी-विदेशी 
साहित्य, प्राचीन साहित्यिक परम्परा, ओर उच्चवर्गीय चेतनता 
से महण करता है। फलत:, हमारा साहित्य न जनता के भावों 
की प्रतिध्वनि हे, न जनता उसमें रस ले सकती है। गाँवों की 
जनता आल्हा-ऊदल, यात्रा-नौटंकी, रास-स्वांग, लोकगीत और 
लोक-कथा-साहित्य से शक्ति अ्रहण करती है। उसे प्रतिदिन के 
जीवन से ही शक्ति मिलती है | शिक्षित समाज का प्रतिदिन का 
जीवन मशीन की तरह नीरस है, अतः उसकी कल्पना अहर्निशि 
उत्तेजित रहती है और वह उसी से शक्ति ग्रहण करता है या 
कभी-कभी अतीत की ओर मुड़कर उसकी संस्कृति और उसके 
साहित्य में रस लेने की चेष्टा करता है। 

शिक्षित-समाज और जन-समुदायों में जीवन के प्रति 
इृष्टिकोण की यह विभिन्नता कई शताब्दियों से चली आती है। 
कदाचित्‌ सक्तिकाल में जनता ओर शिक्षित-समाज सबसे अधिक 
निकट आये थे। जन-समुदाय ने कबीर, दादू , नानक जैसे कवि 
हमें दिये । वही जनता की साषा, जनता के जीवन से ली गई 
उपसा-उत्प्रे्ञाएँ। तुलसी, जायसी, सूरदास प्भ्नति कवि शिक्षित- 
समाज के सदस्य थे परन्तु भाषा और साहित्यिक परम्परा को 
छोड़कर भावना, विश्वास और व्यक्तिगत जीवन की दृष्टि से वे 
जन-समुदाय के हो गये थे। उनकी कविता जनता के लिए 
कंठहार सिद्ध हुईं। कबीर और तुलसी आज जन-समुदाय की 
अद्भ में जीवित हैं | रीतिकाल में जन-साधारण और शिक्षित- 
समाज में भाषा और भावना की दृष्टि से मद्दान अन्तर पढ़ गया 
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था । विहारी की सतसई जो हो, जन-समुदाय की वस्तु नहीं है। 
उसे शिक्षित-समाज का साहित्य ही कहा जायगा। जनता कम- 
अधान थी, भक्ति-सावनाश्रत थी; ऐश्वय और बिलास उसमें 
कहाँ | परन्तु रीतिकाल के साहित्य में ऐश्वर्य ओर विल्ञास के 
सिवा और क्या है| फल यह हुआ कि जनता भक्तों के साहित्य 
से ही चिपटी रही। केशव, बिहारी और पद्माकर उसके हृदय 
तक न पहुँन सके । अंग्रेज़ी सत्ता के स्थापन के साथ यह खाई 
ओर बड़ी हो गई । सध्यवर्ग एक विदेशी देश की सभ्यता, भाषा 
ओर साहित्य से परिचित हुआ ओर उसने इन्हें अपने जीवन में 
उतारना आरम्भ किया | फल यह हुआ कि वह जन-जीवन और 
जन-भावना से दूर जा पड़ा । आज उसके साहित्य के एक बड़े 
भाग को जनता नहीं सममती, यह स्वीकार करने में हमें संकोच 
नहीं करना चाहिए। प्रसाद के नाटक, छायावादी काव्य, निराला 
ओर जैनेन्द्र की उपन्यास-कला और भाषा की बात जाने 
दीजिये--विपय ओर भावन्ता की दृष्टि से जनता के लिए अबूम 
हैं, कबीर की उलटबासियाँ हैं। अब शिक्षित-समाज में पुकार 
हुईं है--भापा सरल करो | परन्तु भाषा की सरलता ही शिक्षित- 
समाज के साहित्य को जनता तक नहीं पहुँचा देगी । जिस होटल- 
कोटेशिप की समस्याओं से “तीन ब्ष” ओर “'त्यागपतन्न” भरे 
पड़े हैं वह जनता की समस्या नहीं है, वास्तव में वह अभी किसी 
तरह शिक्षित-ससाज के लिए भी समस्या नहीं है। महादेवी का 
काञ्य जिस अदृश्य, अव्यक्त सत्ता के प्रति प्रेम-मिलन और विरह 
के स्वर उठाता है, वह जन-समुदाय के लिए कबीर के निर्गण से 
भी अधिक जटिल है। सच तो यह है शिक्षित-समाज अभी बहुत 
समय के लिए जन-समुदाय से दूर जा पड़ा है। श्रेयस्कर न हो 
वांच्छुनीय न हो, परन्तु परिस्थिति है यही । हिन्दुस्तानी भाषा में 
जनता के लिए लिखो”--इस चित्लाहट से कुछ आता-जाता 
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नहीं। हमारे विषय काल्पनिक हैं, अवास्तव हैं या जन-समुदाय 
की दृष्टि से अत्यन्त मह्वहीन हैं। साफ कहना उचित तो नहीं 
है परन्तु सच यह है. कि हमने जीवन और उसके उत्तरदायित्व 
से मुँह मोड़कर कल्पना, साहित्यिक पम्परा और विदेशी प्रभाव 
के सहारे एक बहुत बड़ा जंजाल खड़ा कर लिया है जिसे हम 
सध्यवर्ग की शिक्षित जनता का साहित्य कहते हैं । उसे देखकर 
जन-सम्ुदाय की आंखों में चकाचोंध भत्ते ही हो जाये, परन्तु वह 
उसके गले के नीचे नहीं उतर पाता | ॥॒ 

जेसा हम ऊपर कह चुके हैं जन-समुदाय और शिक्षित- 
समाज अभी बहुत दिलों के लिए पररपर दूर हैं। जब रोटी की 
समस्या उठती हे तो वे पास आ जाते हैं, पास आये बिना रह 
ही नहीं सकते, परन्तु वेसे छत्तीस हैं, तिरेसठ नहीं। कब शिक्षित- 
समाज जनता के ससीप आयेगा, किस ग्रक्रार आयेगा, क्‍या जन- 
समुदाय ऊपर डठेगा या शिक्षित-समाज नीचे उतरेगा, ये 
समस्याएँ आज हमारे सामने हैं।ये बड़े प्रश्न हैं। साथ ही 
कठिन अश्न हैं। हम निरुत्तर हैं। परन्तु जब तक ऐसा नहीं होता, 
३६ करोड़ जनता में १ करोड़ या आधे करोड़ जनता की भाषा, 
भावना, विचार-घारा और कल्पना की खपत नहीं हो सकती । 
यह बात निश्चित है । हम उस स्वर्शदिवस की कल्पना कर सकते 
हैं जब शिक्षित-ससाज और जन-समुदाय एक ही भावना, 
विचार-धारा ओर कल्पना से स्पंदित होंगे। वह दिन निश्चय 


ही महान होगा। हमें उस दिल की अतीक्षा करनी चाहिये और 
उसे समीप लाने का प्रयत्न करना चाहिए । 


हा 
१०... 


डे 


६२, विज्ञान से संसार का हित-अहित 


(१) भूमिका ( २) विज्ञान से मौलिक सुविधाओं का जन्म श्रौर 
उनकी उत्तरोत्तर बृद्धि ( ३) स्थान और समय की दूरी की कमी (४) 
जीवन-रक्षा के अनेक सुगम साधनों का आविष्कार (५) विज्ञान-द्वारा 
जीवन की श्रावश्यकताओं की इद्धि और तज्जन्य असतोप ( ६ ) मनोरंजन 
और शिक्षा के क्षेत्रों में क्राति ( ७ ) सामरिक विज्ञान से मानव-जाति के 
लोप हो जाने ही का मय हो गया है (८ ) मशीनो के राज्य से मनुष्य 
की उपयोगिता और उसकी शक्तियों का दास (६ ) क्यों हम विज्ञान का 
सहुपयोग न करे १ ( १० ) उपसंहार । 


. कोई १४० वर्ष हुए विज्ञान ने संसार में प्रवेश किया था तब 
से अब तक वैज्ञानिक अनुसंधानों में बरावर उन्नति होती गई और 
अब ग्रति वर्ष सेकड़ों अनुसंधान हमारे सामने आते हैं । पिछले 
३०-३४ वर्षा में विज्ञान हमारे अत्येक दिन के जीवन में आ घुसा 
है और अब हम उसे किसी प्रकार अस्वीकार नही कर सकते। 
ऐसी दशा में यह सोचना अनुचित नहीं होगा कि हमने विज्ञान से' 
क्या पाया है, उससे संसार का कितना हित-अहित हुआ है । 

जो बात हमें सबसे पहले दिखलाई देती है, वह यह है कि 
विज्ञान ने संसार के चेहरे को ही बदल दिया हे। बड़ी-बड़ी 
स्फटिक या कोलतार की सड़के, दो दो मील लम्बे पुल, गगनचुम्बी 
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अट्टालिकाएँ, बिजली का जगमगाता प्रकाश, नल के द्वारा पानी 
पाने की सुगमता ! सचमुच संसार बदल गया है। देवषि नारद 
अबकी बार प्रथ्वी की यात्रा करेंगे तो उसे पहचान नहीं सकेंगे। 
बाहर ही नहीं, घर भी बदल गया है। पहले चिराग थे। अब 
बिजली है । उससे प्रकाश मिलेगा, गर्मी मिलेगी, अंगीठी गे 
कीजिये, पंखा चला कर हवा लीजिये। घर में सैकड़ों चीज़ें ऐसी 
मिलेंगी जिन्हें हम अपने सुख के लिए अनिवाय समभते हैं, परन्तु 
वैज्ञानिक साधनों के अभाव में उनमें से कुछ का अस्तित्व भी 
असस्भव था। दूसरी यदि होती भी तो उनका रूप इतना सुन्दर 
न होता और उत्पादन के वेज्ञानिक साधनों के अभाव में वे 
सर्वसाधारण को सुलभ भी नहीं होतीं। आज हम सोचते हैं कि 
ये चीज़ें हमारे पास नही होती तो जीवन भारी हो जाता। स्पष्ट 
है कि विज्ञान ने हमारे सुख के साधनों में वृद्धि की है और उन्हें: 
सुलभ भो बना दियां है। 

विज्ञान ने स्थान की दूरी कस कर दी है । मोटर हैं, लारियाँ 
हैं, रेले हैं, हवाई जहाज़ हैं, पानी का जहाज़ है। इन तीत्रगामी 
यानों ने हमारी यात्रा को छोटा कर दिया है। थोड़े से पैसों में 
आरास से बैठकर २००-४०० मील की यात्रा ८-१० घंटों में कर 
लेना सर्वेसाधारण के लिए सुगम है । वायुयान तो ३००-४०० मील 
प्रति घंटे के हिसाब से उड़ते हैं ।अब सारा संसार एक बड़ा 
कुटुम्ब हो गया है| स्थल, जल और आकाश के बीच में यातायात 
ओर यात्रा के जाल बिछे हुए हैं । अब कोई स्थान दूर नहीं रहा । 
मिनटों में अपने सन्देश को इड्शलेड पहुँचा दीजिये और उत्तर 
में किसी परिचित की आवाज़ सुन लीजिये । अब ऐसा आविष्कार ८ 
भी हो गया है जिससे घर बैठे सात समुद्र पार की बात ही नहीं 
झुनी जा सके, सूरत भी दिखलाई दे। समय के अन्तर में भी 
कसी हो गई है । जो काम कल महीनों में होता था, आज घंटे मेँ 
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होता है | घर बैठे दूसरे दिन या उसी दिन शाम को हम देश- 
विदेश के ज्षण-चक्षण के समाचार पढ़ लेते हैँ | इतला ही नहीं, 
रेडियो द्वारा हम प्रत्येक समय, प्रत्येक जगह उपस्थित हैं | स्विच 
घुमाने की देर है । यह न्यूया्क बोल रहा है, यह मास्को है, 
यह लंदन, यह दिल्ली। प्रधान मन्त्री एटली भाषण दे रहे हैं 
वाशिद्भटन में ओर उनके साथी मनन्‍्त्री मण्डल के लोग लन्दन 
में उसे सुन रहे हैं और हम यहाँ सुन रहे हैं । 

यही नहीं, विज्ञान ने जीवन-रक्षा के अनेक साधनों को भी 
सुगम कर दिया है। उसके द्वारा चिकित्साशास््र में क्रान्ति हो गई 
है। कितने ही रोगों की ओपधियोँ जान ली गई हैं, कितने ही 
सशेगों को चीरफाड़ ( सर्जरी ) के द्वारा ठीक किया जा सकता है। 
शेक्सरे द्वारा सारे शरीर का वेध किया जा सकता है ओर रोग 
कहों है, यह देखा जा सकता है । पहले जरांही में बड़ा कष्ट होता 
था, अब ऐसे-ऐसे रासायनिकों का प्रयोग होता है जिसके लेप से 
मांस सुन्न पड़ जाता है और आवश्यक चीराफाड़ी इस प्रकार हो 
गा हे है कि रोगी को इतना भी पता नहीं चले कि सुई चुभ' 
हे । हि 


जीवन-यापन के साधन भी बहुत-से निकल आये हैं और 
प्रतिदिन की साधारण आवश्यकताएँ जिन चीजों से पर्ण होती थीं 
वह भी सुल्ञभ हैं।सीने के लिए सुई, उजाला करने के लिए 
दियासलाई, लिखने के लिए पेन्सिल और निब और कागज़ से 
लेकर कुर्सी, मेज़, बिजली के पंखे ओर बरफ तक ग्त्येक वस्तु 
-मशीन से बनकर हमारे सोौमने हैं। जहाँ देखो वहाँ “कल” | यह 

. “कलयुग” है | कपड़ा, दियासलाई, शक्कर, कागज़, पेन्सिल-- 
किसके लिए बड़ी-बड़ी मशीनों की आवश्यकता नहीं है ? किसके 
लिए बिजली और कोयला नहीं चाहिए ? इन मशीनों के सद्दारे 
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बड़े-बड़े उद्योग-धन्घे खड़े हैं ओर करोड़ों आदमी विज्ञान के इन 
चसत्कारों पर पल रहे हैं । 

मनोरंजन के पहले साधन अब समाप्त-म्राय हैं। आज विज्ञान 
ले हमें नये मनोरंजन दिये हैं। सिनेमा ने नाटकों और थियेटरों 
का स्थान हड़प लिया है। आ्रामोफोन है, रेडियो है, कार्निवॉल 
है, सैरबीन है, अब कुछ दिलों में “टेलीविजन” भी सर्वसुलभ 
होने वाला है जिससे सर्व-साधारण “दिव्यचक्षु” हो जायगा।! 
हमारे आचीन ऋषि सर्वज्ञ थे। योग के सहारे वे सब लोकों की 
घटनाओं को जान लेते थे। कल हममें से पअत्येक ऐसा कर 
सकेगा । 

सच तो यह है कि विज्ञान ने हमारे संसार में क्रांति उपस्थित 
कर दी है।शिक्षा के क्षेत्र में रेडियो और चलचित्रों का प्रयोग 
होने लगा है, एक पुस्तक की सहस्नो-सहस्रों प्रतियोँ घंटे भर में 
तैयार हो कर दूर-दूर बितरित हो सकती हैं, समाचार पत्रों ने सारे 
संसार को एक सूत्र में बॉध लिया है| आज अंधविश्वासों पर 
बार-बार आघात हो रहा है और विज्ञान के आलोक में हमारे 
धर्मा और दर्शनों ने अत्यन्त अभिनव रूप धारण कर लिया है। 
हम प्रत्येक समस्या को वैज्ञानिक दृष्टिकोण से देखने लगे हैं, 
ओर इस तरह सत्य के अधिक निकट पहुँच रहे हैं । 

परन्तु क्या विज्ञान में हित ही हित है, अहित कुछ भी नही ? 
अहित है उसके ग़त्नत प्रयोग में | विज्ञान ने जावन के बनाये 
रखने ओर उसके उत्तरोत्तर विकास के लिए साधन इकट्ठे किए, 
“न्ठु अभागा महुष्य उतक। पाकर भी सन्तुष्ट नहीं हुआ । उसने 
विज्ञान का दु६पयोग किया। विज्ञान ने आत्मरजक्षा के लिए बन्दुक्क- 
रिवाल्वर बनाये । सनुष्य एक दूसरे पर उसका ग्रयोग करने 
लगा । आज सशीनगनो ओर बमो का राज है । बन्दर के हाथ में 
चाकू आ जाने से उसकी नाक कब तक सलामत रहेगी ? कुछ 
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शेसी ही बात विज्ञान के सम्बन्ध में हुई है। शुद्ध वेज्ञानिकों के 
हाथ से निकल कर विज्ञान के आविष्कार व्यवसायियों के हाथ 
में पहुँचे और उन्होंने अपनी चॉदी की । फलस्वरूप आज हम 
बवर्डर उसड़ता देखते हैँं। नोविल ने जिस समय डाइनसाइट 
का आविष्कार किया था उस समय उसका लक्ष्य केवल ऐसे 
विस्फोटक की शआ्राप्ति था जिसके द्वारा पहाड़ उड़ाए जा सकें और 
उनमें सुगमतापरवक रेलें विछाई जा सके, नहरें खोदी जा सकें 
खाइयों बनाने में जिसका प्रयोग हो, परन्तु मृत्यु से पहले ही 
उसने अपने अविष्कार का अत्यन्त गहित प्रयोग देख लिया। 
जिस प्रिय आविष्कार तक पहुँचने में मनुष्य जाति के इस हित 
चिंतक को अपने प्रिय पुत्र के प्राणों से हाथ घोना पड़े, उसी 
आविष्कार की सहायता से गाव के गॉब उजाड़ दिये गये । 
पिछले महायुद्ध से पहले वायुयान कुतूहल की वस्तु था। वेज्ञा- 
निक आविष्कारों के लिए ही उसका प्रयोग होता था। बाद को 
जहाँ यातायात के साधनों ओर आवागमन को सुगम बना कर 
उसने शांति के समय क्रांति उत्पन्न की, वहाँ आज उसी के कारण 
संसार में कोई कोना भी ऐसा नहीं रहा जिनमें मनुष्य अपना 
सिर छिपा कर पड़ा रहे । वर्तमान युद्ध में वायुयान ने इन्द्र के 
बदतञ्न्‍न का कास किया है | उसके मेंडारते ही नगर खण्डर 
हो गए हैं और महानकलाकारों का वर्षा का परिश्रम घूल 
धीरे-धीरे मनुष्य ले जाना कि विज्ञान ने उसे अत्यन्त भयानक 
परिस्थिति में डाल दिया हे। उसने विज्ञान की हीशरण ली। 
अब “'“सासरिक विज्ञान” विज्ञान का एक प्रधान-अंग है| सहसरों 
वेज्ञानिक राक्षस की पूजा में लगे हैं प्रतेदिव नए-नए भयानक 
शास्रो का आविष्कार हो रहा है। ऐसी-ऐसी गैसे निकल 
गई हैं जो क्षण भर में असंख्य प्राणियों को मीत के घाट उतार 
देती हैँ आज मनुष्य भयभीत है | दानव मुक्त हो गया है। अब 
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तक सहस्रों वर्षों के अनिवरत परिश्रम के बाद मनुष्य ने अपना 
कहने योग्य जो कुछ संग्रह किया था, उसे विज्ञान के दुरुपयोग 
ने संकट सें डाल दिया है । 

यह भी कहा जा रहा है कि वर्तमान सभ्यता के रोगों के मूल 
में मशीनें हैं जिनका आविष्कार विज्ञान ने ही किया है. और 
जिन्होंने आज मनुष्य को बेकार कर दिया है । जहाँ पहले किसी 
एक व्यवसाथ में सहस्नों मनुष्यों के पेठ पत्नते थे, वहाँ आज एक 
दो आदमी सशीन के सहारे सहसख्रों मनुष्यों का काम करके उनकी 
रोटी काठ लेते हैं।इसीसे बेकारी की भीषण समस्या आज 
संसार के सामने मुँह फैलाए खड़ी है। यही नहीं, जब माल 
अधिक तैयार हो जाता है, तो बेचा कहाँ जाय, खपे कहाँ ? 
तब आवश्यकता पड़ती है कि उन देशों को गुलाम बनाया 
जाय जिनसें विज्ञान का बल नहीं हे और उनमें अपने देश 
का साल खपाया जाय। जो देश इस तरह मशीनों के सहारे 
माल बना-बना कर उपनिवेशों में खपाते हैं, उनमें प्रतियोगिता 
रहती है। प्रत्येक देश चाहता है उसका माल अधिक खपे,, 
उसका देश अधिक घनी हो। फल्नस्वरूप युद्ध होते हैं। इस 
दृष्टिकोण से विज्ञान ने ग्रुल्ञाम मनुष्यों की संख्या में इतनी वृद्धि 
की है कि संसार की ८०-६० प्रतिशत जनसंख्या किसी न किसी 
प्रकार मशीनों की ग़ुल्ञाम है। परन्तु यहाँ भी दोष विज्ञान का नहीं 
उसके दुरुपयोग का है । क्‍या उत्पादन के साधनों पर नियंत्रण 
नहीं हो सकता ? कया यह आवश्यक है उससे अधिक माल 
बनाया जाय जितना देश को आवश्यक है ? क्‍या वास्तव में 
दोष मशीनों का है, मनुष्य के कुसंस्कारों और उसके अवैज्ञानिक 
दृष्टिकोण का नहीं ९ 

कुछ लोग यह कहते हैं कि विज्ञान ने भौतिक सुखों की वृद्धि 
करके सनुष्य ,की आवश्यकताओं को बढ़ा दिया है. और आज 
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दशा यह है कि कोई भी मनुष्य सुखी नहीं है यह दृष्टिकोण भी 
ठीक नहीं है!। या कोई बात नहीं कि मनुष्य की शांति और सुख के 
लिये यह आवश्यक हो कि उसकी आवश्यकताएँ सींमित रहे 
जहाँ आवश्यकताएँ थोड़ी हैं, वहाँ भी मनुष्य संतोष से नहीं 
रहता । ढुःख का विपय यह है कि सुख के साधनो के वितरण सें 
संतुलन नही है, बैपम्य है। इससे इंष्यों छ्वेप, स्पर्धा एक शब्द सें 
अशांति का जन्म होता है। राष्ट्रीय नियंत्रण से असंतुलन दूर 
किया जा सकता है। विज्ञान तो मनुष्य को सुख और शांति के 
ही उपहार लाया है, परन्तु मनुष्य ने उन पर विप चढ़ा दिया है 
यह भी दोष दिया जाता है. कि भौतिक सुखों की इच्छा से भोतिक 
वाद का जन्म हुआ है और सलुष्य ने ईश्वर आत्मा, श्रद्धा, 
विश्वास जैसे देवी गुणो को भुला दिया है। आज अवि- 
श्वास और अश्रद्धा का राज है। लोग “चार्वाक-पथी” हो रहे 
हैं। धर्म की मिट्टी पलीद है। परन्तु दोष फिर ग़ल्नत दृष्टिकोण का 
है। विज्ञान जहाँ समाप्त होता है, वहाँ अश्रद्धा नहीं रहती, श्रद्धा 
ही रहती है । महान वेज्ञानिक तो आस्तिक ही होते हैं । 

संसार सतत प्रगतिशील है | आज हम वैज्ञानिक अश्न-शस्रों 
से सुसज्जित होकर एक दूसरे का गला काठने के लिए निकले हैं । 
इसीसे हम कहते हैं दोप हमारा नहीं, विज्ञान का है। धीरे-धीरे 
जब वेज्ञानिक दृष्टिकोश का पूर्ण विकास हो जायगा और धर्म 
दर्शन, समाज-नीति ओर राष्ट्रनीति जब विज्ञान की ज्योति में 
शुद्ध होकर ग्रहीत होंगी तब विज्ञान से हित ही हित होगा, 
अहित नहो। 


६३, कालगति और लोकमत 


(१) काल की दुर्धर्प सत्ता और व्यास ( २ ) काल की सतत 
प्रबदमानता (३) महानपुरुष काल और लोकजीवन के प्रवाह 
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पर शासन करते हैं, यह भी निश्चित बात है (४) गांधी जी का 
उदाहरण | 
काल की गति 'विचित्र है वह मनुष्य की बुद्धि के परे है। 
परन्तु काल की दुर्धष सत्ता से हम सब परिचित हैं। महाभारत 
में महर्षि व्यास लिखते हैं-- 
काल मूलमिदं सर्व जगदबीज घनज्ञय | 
काल एवं समादते पुनरेव यहच्छुय | 
स एव बलवान भूत्वा पुनर्भवति दुर्बल ॥ 
अर्थात्‌ काल सब की जड़ है, काल संसार के उत्थान का बीज है। 
काल ही अपने वश में करके उसे हड़प लेता है। कभी काल बली 
रहता है, कभी वही निबेल हो जाता है । महाभारत युद्ध में इस 
बलवान काल की सहिसा सहर्षि ने अपनी आँखों से देखी थी । 
घृतराष्ट्र, व्यास, ऋष्ण, भीष्स--सभी ले युद्ध रोकने का अयत्न 
किया परन्तु काल वल्ती के आगे किसी की न चल्ली | महाभारत 
वास्तव में कालचक्र के उत्थान और पतन का इतिहास है जो 
कौरवों पांडवो, ओर बृष्णि वंशो के र्री-पुरुषों के रक्त से लिखा 
गया है। काल की गति कोई बाधा नहीं सानती-- 
न च देव क्ृतो मार्ग: शक्यो सूतेन केनचित्‌ । 
घट्तापि चिर काल नियन्तुमिति से मतिः ॥ " 
कोइ ग्राणी कितना भी प्रयत्त करे देव के मार्ग को रोक नहीं 
सकता । उसके आगे सनुष्य का प्रयत्न तिष्फल है। 
काल कभी एक जगह नहीं ठहरता। कहावत है--समय 
किसी के लिये नहीं रुकता | वह सतत प्रवाहशील है । मनुष्य के 
आचार-विचार, परिस्थितियों, सभ्यता ओर समाज, काल के 


साथ-साथ वदलते रहते हैं । काल के वेगशाली प्रवाह में कोई 
भी सत स्थिर नहीं रह सकता | 
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फाल या समय है प्रवहमान | लोक-जीवन भी प्रवहवान है | 
वह भी कभी एक-सा नहीं रहता | मनुष्य आते हैं, मनुष्य जाते 
हैं। महान-पुरुष काल पर छाप छोड़ जाते हैं, काल लोक-जीवन 
पर अपनी छाप छोड़ता हुआ आगे वढ़ जाता है और लोक- 
जीवन को भी अपने साथ वहा ले जाता है। फलतः, लोकसमत 
भी कमी निश्चित नहीं रहता | जो परिस्थितियों उसके निर्माण 
में सार लेती हं, वे वराबर वदलती रहती हैं | इसी से वह भरी 
बदलता रहता है। कल राजतंत्र को महान समझ जाता था। 
राजा इेश्वर का प्रतिनिधि शा। आज प्रजातन्त्र का बोलवाला 
है । राजा का स्थान कहीं सी नहीं रहा | कल सभ्यता, साहित्य 
ओर संरकृति जिन सापदंडों से सापी जाती थीं, वे आज पिछले 
बुजुआ ( सामंती ) युग की चीजें हैं।अत्येकत युग अपने लिए 
नये आचार-विचार, नये विश्वास, नई धारणाएँ लेकर अवतीरों 
होता हे । इन्हें ही हम लोकमत कहते हैं। कालांतर में यही 
जीण हो जाते हैं । नया थुग नये आचार-बिचार, नये विश्वास, 
नई धारणाएँ लाता है। कालगति और लोकसत में यही 
सम्बन्ध हे । 
परन्तु इस कालगति और लोकमत के निर्माण में क्‍या मनुष्य 
का हाथ कुछ भी नहीं है ? क्‍या हम छुछ नहीं करते, सब कुछ 
काल ही हससे कराता है ? क्‍या लोकसत की प्रतिष्ठा में व्यक्ति- 
विशेष का हाथ नही होता ? यदि हम झुछ भी नहीं करते, यदि 
काल ओर लोकजीवन के वेगवान प्रवाह में व्यक्ति का कोई 
स्थान नहीं तो यह बड़े दुःख की बात है। परन्तु महान पुरुष 
काल और लोक जीवन पर शासन करते हैं, यह भी निश्चित 
वात है। सीष्म ने युधिष्ठिर से कहा है कि राजा काल को बनाता 
है, या काल राजा को बनाता हे, इससें तुम कभी संशय मत 
करना, राजा ही काल को बनाता हे-- 
श्छ 
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कालो वा कारण राक्तो राजा वा कालकारणम्‌ | 
इति ते संशयो मा भूद्राजा कालस्थ कारणम || 


यहाँ राजा का अर्थ महान व्यक्ति लिया जा सकता है | इस प्रकार 
काल मी महान व्यक्ति की इच्छा और निष्ठा के आगे कुक जाता 
है । काल और ज्ञोकमत की प्रवहमान गति में दुर्बल आत्माओं 
का कोई विशेष स्थान नहीं है, वें वह जाती हैं, धारा में उनके 
पैर उखड़ जाते हैं। परन्तु जो दुर्देमनीय इच्छाशक्ति-सम्पन्न हैं, 
जिनमें दृढ़ कर्मनिष्ठा है, वे काल की गति को सोड़ देते हैँ और 
लोकमत को बदल देते हैं। व्यक्ति, काल और लोक-जीवन का 
यही सम्बन्ध है । 

उदाहरण के लिए हम गाँधी जी को लेते हैं। गाँधी जी 
कालगति की उपज्ञ हैं परंतु आज वे लोकमत पर शासन कर रहे 
हैं, वास्तव में इस युग के लोकमत का निर्माण करने में अन्य 
व्यक्तियों की अपेक्षा उनका हाथ अधिक है । गाँधी जी के प्रवेश 
से पहले सारत के राजनैतिक और सामाजिक वायुमंडल में 
प्राणवायु का लगभग अभाव था | थोड़े से अंग्रेजी पढ़े सज्जन 
कांग्रेस की वागडोर अपने हाथ में लिए हुये थे और मध्य वर्ग 
की वहुत थोड़ी जनता तक कांग्रेस की पहुँच थी | गॉधी जी के 
साथ साधारण जनता ने अपने स्थान को पहचान और कांग्रेस 
में प्रवेश किया जिससे दोनों की शक्तियोँ विकसित हुई । स्वयम्‌ 
गाँधी जी अंग्रेज़ी सभ्यता और भारतीय सभ्यता की श्रेष्ठठस 
विभूतियों के प्रतिनिधि हैं।ज़िस अहिंसा के संदेश को देश 
ने लोकमत के रूप में अहण किया है, वह उनके लिये व्यक्तिगत 
साधना है । 


६४. शिक्षा और जीवन 
(१ ) भूमिका (२) शिक्षा का इतिहास ( ३ ) मधच्ययुग में शिक्षा 


फुटकर ३७१ 


का धर्म से विच्छेद ( ४ ) आज शिक्षा जीवन-यापन के ही लिये हो गई 
है (५) शिक्षा के तीन उद्देश्य--आ्राचरण निर्माण, शान-साधन, 
जीविकोपार्जन (६ ) आधुनिक शिक्षा की आवाज है--“जीविकोपार्जन के 
लिये पढ़ो” ( ७ ) परिस्थिति की दैन्यता (८) प्राचीन शिक्षा मे “ब्रह्म- 
चारी” का आदर्श और नवीन शिक्षा का थोथा पडित । 
शिक्षा ओर जीवन का कोई-त-कोई संबंध सहसौ्रों वर्षा से 
चला आ रहा है, परंतु अब भी हमने इनके विपय में कोई 
सर्वसान्य सिद्धांत स्थिर नहीं कर सके हैं। शिक्षा ओर जीवन 
में किस प्रकार का संवंध हो, कितना संबंध हो ? प्राचीनों ने इस 
समस्या को समझा था, परंतु उनके सामने उस प्रकार की कठिन 
समसस्‍्याएँ नहीं थीं, जितनी हमारे सामने दहँ। अतः उन्होने 
समस्या को ज़िस प्रकार हत्न किया है, हमारे लिए यह उपादेय 
नहीं कि हस भी उसे उसी प्रकार हल करे | 
पहले शिक्षा का रूप धार्मिक था। अर्थ-साधन से उसका 
कोई विशेष संबंध न था । बेद, ब्राह्मण, उपनिपद्‌, दर्शन--इनका 
विषय धर्म और दर्शन है। साधारण मनुष्य को इन ग्रंथों का 
ज्ञान अप्राप्य था। उनके जीवन-यापन में इनसे किसी प्रकार की 
सहायता नही मिलती थी, हा धर्म-सावना के क्षेत्र में इन अंथों 
की सामग्री से उनका परिचित होना आवश्यक था। इसके लिए 
यह आवश्यक नहीं था कि इन्हें स्वयम्‌ पढ़े । अतः ब्राह्मण कबि की 
थोजना हुईं जो इन पुस्तको की सामग्री को अक्तुण्य बनाये रखता 
इन्हें कंठस्थ करके और जनता तक पहुँचाता | धर्म-सम्बन्धी तकें 
कुतक, अध्ययन-अध्यापन ओर तत्त्वचितन उसी तक सीमित । 
राजा जनक ओर विश्वमित्र जैसे क्षत्रिय भी इन पर अधिकार 
कर लेते थे, परन्तु तब वह ब्राह्मणत्व को प्राप्त हो जाते थे। 
साधारण जनता की शिक्षा उन्हें लौकिक जीवन के लिए ही तैयार 
करती थी। पता नहीं, राज्य से इस प्रकार की शिक्षा की कोई 


कब. 
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व्यवस्था होती थी या नहीं, परन्तु कदाचित्‌ यह कलाकौशल- 
व्यवसाय-सम्बन्धी शिक्षा पिता से पुत्र को मिलती थी या ग़ुरु-शिष्य 
परम्परा द्वारा । राज्य की ओर से इसकी व्यवस्था नहीं थी | इस 
प्रकार हम देखते हैं. कि साधारण जीवन ओर शिक्षा सें, जहाँ 
तक ब्राह्मणेतर बर्णा का सम्बन्ध था, कोई खाई नहीं थी। चरित्र- 
वत्ल पर अधिक वल दिया जाता हे, विशेष कर ज्त्रिय और 
ब्राह्मण वर्ण में । 
सध्ययुग में संसार भर में शिक्षा का धर्म से विच्छेद हो 
गया। सामन्ती राज्यों ओर साम्राज्यों का ऐश्वय शिखर पर था | 
काम चलाने के लिए नोकरी पेशा वर्ग की आवश्यकता पड़ती थी | ' 
धर्म का सहत्व उतना अधिक नहीं रहा था जितना पहले या 
यद्यपि राज्य और घर्मं का अभी सम्पूर्णत: अलगाव सी नहीं 
हुआ था । राज्य धर्म शिक्षा का ग्रवन्ध करते थे ओर प्रोत्साहन 
देते | सारतवर्प में मुसलमान राजाओं ओर सम्राटों सें सुखलसाच 
धर्स की शिक्षा के लिए विशेष प्रबन्ध किया, ख्ानकाहों और 
मकतवों को आ्िक चिन्ता से मुक्त किया, परन्तु हिन्दू धर्म की 
शिक्षा पंडितों, हिन्दू राजाओं के आश्रमो और काशी जैसे विद्या 
केन्द्रों में दात के आश्रय सें ही चल्नती रही। हिन्दू भी नोकरी के 
लिए फारसी-अर॒बी पढ़ते थे। नोकरी ही जहाँ ध्येय हो, वहाँ 
शिक्षा से आचरण का कोई सम्बन्ध न -होना चाहिए। यही 
हुआ । सध्ययुग में शिक्षा का सम्बन्ध रोटी से हो गया और 
चरित्र-निर्माण से दृष्टि हटा ली गई। नोकरी की चाह में ब्राह्मणों 
ओर कायस्थों के एक बड़े दल ने मुसलमान भाषा, साहित्य और 
सस्कृति से अपने आपको संग लिया | ह 
यह परिस्थिति बहुत कुछ अभी तक चली जा रही है| परन्तु 

भेद भी है। अब भी नोकरी के लिए ही शिक्षा चलती है, परन्तु 
कल्ा-कौशल ओर व्यवसायों की शिक्षा का भी अबन्ध है। कार्ये- 
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विभाजन की जिस भावना पर वर्शाश्रम की संस्था टिकी हुईं थी 
उसका लोप हो चुका है | इसी से से कन्ना-कोशल और व्यवसायों 
की शिक्षा सरकारी और अर्थ सरकारी हो गई है। शिक्षा में घर्म 
संस्कृति और चरित्र-निमाण का कोई स्थान नहीं। ज्ञानप्राप्ति ही 
ध्येय हो । यह बात भी नदी | थोड़ी शिक्षा का अन्त नोकरी है तो 
उच्च शिक्षा का ध्येय भी राजकर्मंचारी, शिक्षक था डाक्टर पैदा 
करना ही हे | 

साधारणतः शिक्षा के तीन उद्देश्य हो सकते हैं--आच रण- 
निर्माण, ज्ञानसाधन, जीविकोपाजन | आज आचरेण था चरित्र- 
निर्माण का शिक्षा में कोई स्थान नही; धर्स का शिक्षा से विच्छेद 
हो गया हे ओर धार्मिक शिक्षा से ही चरित्र का निर्माण सम्भव 
था। इसीलिए अनेक शिक्षितों का यह प्रतिदिन का काये हो गया 
है कि दसरा को छले, आत्म-प्रताडन द्वारा असन्न हो ओर 
दुराचार को विहित सिद्ध करे। शिक्षा ओर आचरण ने इस भेद 
ने अत्यन्त विपम परिस्थिति उत्पन्न कर दी है। ज्ञान-साधन के 
रूप में शिक्षा कीग्राप्ति केबल कुछ व्यक्तियों तक ही सीमित हे, 
बह सी अर्थापाजन से असंबंधित नहीं हे । जितनी उच्चशिक्षा 
जितनी अधिक ज्ञान-साधना, उतना अधिक रुपया मिलेगा । इस 
प्रकार ज्ञानशाधन सें आदश वेश्य का रह गया है, निताम्त 
व्यवसायिक; ब्राह्मण का आदर्श आज ढढ़े नहीं मिलेगा । प्रधानता 
“जीविकोपाजन के लिए पढ़ो” वर्ग की है। आज सारी शिक्षा 
व्यवस्था अर्थ की दोड़ रही है। उसका सीधा सम्बन्ध न आत्मा 
की पुष्टि से हैं, न देह की पुष्टि से न सन की पुष्टि से--रुपये और 
रुपये द्वारा खरीदे हुए सांसारिक सुखो और ऐश्चर्या से है । 

स्पष्ट है कि आज शिक्षा का सम्बन्ध केवल जीविकोपाजैन से 
है परन्तु क्या जीविकोपाजन ही जीवन है ? शिक्षा-शास्त्रियों का 
वर्ग ऊँचे ऊँचे आदेश सामने रखता हे--स्वस्थ, उन्नतमन; ज्ञानी, 
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चरित्रबल से युक्त नागरिक का जिसमाण हमारी शिक्षा का ध्येय 
हो, परन्तु जब वह व्यवस्था करने लगता है. तो हॉकी-किरकिंट- 
टेनिस, पाण्यपुस्तकों ओर परीक्षाओं तक ही बँध कर रह जाता 
है । आज जाना कठिन हो गया है। सब चीजे मेँहगी है । नौकरी 
पर गुजारा करना होता है। श्रतः जीवन रोटी के युद्ध में ही कट' 
जाता है । स्वास्थ्य, ज्ञानवृद्धि, और चरित्रवल की बात 
अकाशकुसुम की कल्पना के समान है. जब तक रोटी की समस्या 
का ठीक ठीक हल नहीं हो जाता, जब तक राजनैतिक शक्तियाँ 
जनता के हाथ में नहीं आती, तब तक न अथे का समविभाजन 
संभव है, न रोटी की समस्या ही हल होती है । तब तक स्वस्थ, 
उन्नतमनः, ज्ञानी, चरित्रवल से युक्त नागरिक कल्पना के हिडोल 
में ही कूलता रहेगा । 

हमारे यहाँ जिस नअह्मयचारी' की कल्पना हुईं थी, उसे सत्य 
बनाया गया था | प्राचीन बह्मचारी में चाहे नागरिक भाव उत्पन्न 
न हुए हो, परन्तु वह स्वस्थ, उन्नतमनः और चरित्र बल से बली 
होता था | यह तब सम्भव था जब उसकी शिक्षा-दीक्षा के लिए 
राज्य से प्रबन्ध होता था या गुरुकुल आश्रम में रह कर वह 
निःशुक्ल ही नही, भोजन की चिन्ता से भी मुक्त, ज्ञान और 
घर्माचरण की शिक्षा प्राप्त करता था । अब शिक्षा ओर पैसे का 
अदूर सम्बन्ध स्थापित हो चुका है। शिक्षकों को प्रत्येक पहली को 
सो, दो सौ, चार सो, आठ सौ पाने से मतलब । विद्यार्थी स्वयम्‌ 
तो किसी योग्य नहीं होता, उसके जननी-जनक को प्रत्येक पहली 
को आठ, दस, पन्द्रह रुपये शिक्षक के चरणों सें “पत्र-पष्प” के 
रूप में रख देना होते हैं। शिक्षक और विद्यार्थी का यह 
व्यावसायिक सम्बन्ध शिक्षा-भवन तक ही बना रहा, सत्संग के 
ओर सब द्वार उसके लिये बंद है। गुरुपत्ती उसके लिये भोजन 
की थाली परोस कर नहीं बैठती। फलत:ः, विद्यार्थी शिक्षावन से 
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कोरा ज्ञान, ज्ञान सी कहा थोथा पांडित्य-प्रदर्शन भाव लेकर 
लौटता है, आचरण सीखने का न उसे अवकाश होता है, न 
शिक्षक ही मिलते हैं । उच्च शिक्षा पाने के लिये जा यवक दूर 
दूर विश्वविद्यालयो में जाते है, वे अपने कुटुम्ब के नितग्नति के 
व्यवहारों को भूल जाते हैं ओर आचरण विपयक शिक्षा-दीक्षा के 
लिए उन्हें अवकाश ही नही मिल्॒ता | इस वे समाज में रहते हुए 
भी ग्रत्येक पीढ़ी में उससे दूर होते जाते हैं। हमारे प्राचीन- 
कविया ने छिस त्रह्मचय को तप माना हे । 

न तपस्तपदइत्याहुब्रह्न चर्व तपोत्तमम्‌ । 

ऊध रेता-भवेद्रस्तु स देवो नतु मानुषः ॥| 
ओर शिक्षा का केन्द्र बनाया हे, उसका तो आज की शिक्षा से 
कोई सम्बन्ध नहीं । आज की शिक्षा में केवल थोथी वृद्धि का 
पांडित्य ग्रदर्शंत हे,न ज्ञान की गरिसा है, न आचरण की 
उज्ज्वलता, न आत्म-वल की प्रेरणा | आज जा शिक्षा हमें मिल 
रही है, उसे जीवन की शिक्षा से कया सस्बन्ध ? वह तो क्िताबी 
शिक्षा है । कितावी शिक्षा प्राप्त यवक जब जीवन के सामने आता 
है तो अपने हथियार डाल देता और श्री ए० साधवेया के शब्दों 
में प्रार्थना करता है-- 

'हे इेश्वर ! हम तुमसे बद्धि नहीं मॉगतिे, क्‍योंकि तेरी दया से 
हमें वद्धि मित्नी ही हे । हमारी सब से बड़ी कमी है वद्धि के 
अनुरूप काम करने की शक्ति का अभाव | 

हे दयासय ! हमे कर्मवीर बना हे, जिससे कि हम अपने 
सिद्धान्तो को कास में ला सके।” 

वास्तव में, जो शिक्षा हमें “कमंवीर” नहीं बनाती, जीवन से 
लोहा लेने के लिए तैयार नहीं करती, जा हमें स्वप्नहृष्टा, अकर्मरय 
ओर अव्यवहारिक बना देती है, जिसके सहारे हम अपने पैरों 
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पर खड़ा नहीं हो सकते, वह शिक्षा ओर जो कुछ भी हैं सच्ची 
शिक्षा नहीं है 


६५, उपन्यास पाठ से हानि-लाभ 


(१ ) मनोरंजन (२) जिज्ञासा दृत्ति की तृप्ति (३) आननन्‍्द- 
मूलक साहित्य से ठोस हानि-लाभ की आशा नहीं की जानी चाहिये 
(४ ) उपन्यास-पाठ से कुछ अन्य लाभम--रसानुभूति, सहानुभूति का 
विस्तार, संवेदना का तीत्र और कोमल हो जाना, मानव-चरित्र का 
परिचय (५) उपन्यास-पाठ से हानियॉ--समय और शक्ति का 
दुरुपयोग, एक ऐसे वातावरण में रहने लगना जो जीवन से मेल नहीं 
खाता, अपरिपक्त भावुक हृदयों का चारित्रिक पतन संभव है 
(६ ) उपसंहार | 

साधारणत: उपन्यास पढ़ने का उद्देश्य मनोरंजन होता है । 
“एक राजा था, एक रानी थी, वे निःसन्तान थे”?--दादी-नानी 
बह्न्चों की इस प्रकार की कहानियाँ सुनाई करती हैँ। इनका 

देश्य होता है. कोतूहल को उत्पत्ति और फिर कुतूहली-बृत्ति की 
तृप्ति । जब कहानी शुरू कर दी जाती है तो सुनने वाला चाहे 
बच्चा हो या प्रोौढ़, सुनाने वाले से यही आशा की जाती है कि 
वह बरावर घटनाओं की शंखला बॉधता चलेगा। और सुनने 
वाले की कुतूहलबृत्ति को जाग्रत रखेगा । आगे क्‍या होता है, 
देखे !” कहानी सुनने वाला यद्दी चाहता हे। उसके लिए कब, 
क्यो, केसे आते ही नहीं। इसी सतत जाग्रत जिज्ञासा और उसकी 
बरावर ठप्ति के कारण श्रोता का मन कहानी सें लग जाता है। 
अतः मनोर॑जन के सूल सें श्रोता की “आगे क्‍या ? फिर क्‍या 
है !” यह जिज्ञासावृत्ति ही है। 

मनोरंजनकारी होना स्वत: एक बड़ा गुण है | जब हम दिन 
भर के परिश्रम से थक जाते हैं या किसी वैज्ञानिक वार्ता से 
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हमारा सन्त उचट जाता है तो हम उपन्यास उठाते हैं और उसे 
पढ़ डालते हैं । थोड़ी ही देर में हम तन्‍्मयता से उपन्यास पढ़ने 
में लग जाते हैं ओर जब हस उपन्यास समाप्त कर चुकते हैं 
तो हममें नयी स्फूर्ति जागी मिलती छे। ताश, शत्तरंज, केरम' 
आदि कितने ही घरेलू मनोरंजन हैं| उपन्यास भी इसी श्रेणी 
की वस्तु हे--कम-से-कम जहाँ तक सनोरंजन का प्रश्न हे, वहाँ 
तक | उससे हमारी कुतू हलबृत्ति सी शान्ति पाती है । 
परन्तु उपन्यास की सनोरजकता को हानि-लाभ की श्रेणी में 
हीं रखा जा सकता । शुद्ध हानि-ल्ञाभ की दृष्टि से विचार करें 
तो उपन्यास ही क्‍या समस्त आनन्दसूलक साहित्य तुच्छ 
निकलेगा । पंजाब में प्रेमचंद गये तो एक पंजाबी सज्जन ने उन्हें 
बताया कि उससे उन्तकी एक कहानी पढ़ कर, अपना आचरण 
उसके नायक के अनुकूल वनाकर, सहसत्नों की सम्पत्ति इकट॒ठी 
कर ली है। परन्तु ऐसे उदाहरण बहुत कम हैँ, अपवाद हैं। 
उपन्यास या कहानी पढ़कर कोई बड़ा व्यवसायी नहीं हो जाता ! 
उपन्यास या कविता के पाठ से लाभ ही क्या है ? श्री रवीन्द्रनाथ 
ठाकुर ने सेघदूत के सम्बन्ध में लिखते हुए कहा है कि शुद्ध 
उपयोगितावाद की दृष्टि से मेघदूत पढ़ने से इतना ही लाभ हो 
जाता है कि हम निश्चयपूवक्र जान जाते हैं कि आपाढ़ का 
हला दिन कालिदास के समय में ही निश्चित अवधि पर आता 
था। परन्तु यहाँ हमें इस तरह की डपयोगिता पर विचार नहीं 
करना है | हमे यह देखना हे कि उपन्यास पाठ से पाठक की 
बुद्धि को क्या मिलता है, हृदय क्या. पाता है। सब से पहला 
लाभ है रस की अनुभूति | उपन्यास के रसपूर्ण स्थज्न रसानुभूति 
प्रदान करने सें उतने ही सफल होते हैं जितने महाकाव्य के 
रसपूर्ण प्रसंग । वह आनन्द जो हमें रस की अजुभूति से मिलता 
है सनोरंजन की श्रेणी का नहीं है--उसे “त्रह्मानन्द सहोदर” 
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कहा गया है। दूसरा लाभ है सहालुभूति का विस्तार। उपन्यास 
में हम बहुत से ऐसे श्रेणी के लोगो से परिचित होते हैं. जिनसे 
हम जीवन में परिचय प्राप्त नहीं करते | हम देखते हैँ कि उनमें 
भी वही प्रबृत्तियों काम कर रही हैं जो हमसें काम कर रही हें। 
प्राचीत महाकाव्यों और नाटकों में राजा-महाराजा विपय बनाये 
जाते थे | ग्रीक नाटक में इन विशेष व्यक्तियों के जीवन को 
दुखान्त बनाकर जनता की संवेदना तीत्र की जाती थी। आज 
के उपन्यास और नाटकों के विपय हैं कछुद्र, उपेक्षित ! उनका 
जीवन दुखान्त ही दिखाया जाय, इस पर भी कल्लाकार को कोई 
आग्रह नहीं है। परन्तु दोनों अवस्थाओं में हमारी सहानुभूति 
अपने ही भाँति के दूसरे इतर वर्ग के आ्राणियों को स्पर्श करती 
है | इससे यह लाभ होता है कि हमारी मनोवृत्तियों 'कोमल हो 
जाती हैं और हम प्रतिदिन फे जीवन में अधिक सहनशील हो 
जाते हैं | चोथा लाभ है कि उपन्यास के द्वारा हम मानव चरित्र 
से परिचित हो जाते हैं। प्रेमचन्द की दृष्टि में “सानव-चरित्र 
पर प्रकाश डालना और उसके रहस्यो को खोलना ही उपन्यास 
का मूल तत्त्व है ।”? भावी उपन्यास की रूपरेखा का अल्ुमान 
लगाते हुए वे कहते हैँं---“यों कहना चाहिये कि भावी उपन्यास 
जीवन-चरित होगा चाहें किसी बढ़े आदमी का या छोटे आदमी 
का । उसकी छुटाई-बड़ाईे का फैसला उन कठिनाइयों से किया 
जायगा कि जिन पर उसने विजय पाई है। हों, वह चरित्र इस 
ढंग से लिखा जायगा कि उपन्यास हो।” इस प्रकार उपन्यास 
पढ़ कर हम सानव के मूल मनोविज्ञान, मलुष्य-मलुष्य की 
विभिन्नता और साम्य ओर उज्ज्वल चरित्रों के विश्लेषण से ही 
लाभ नही उठा सकेगे, हमें उनसे बह बल, उत्साह, शिक्षा और 
ससथन मिलेगा, जो जीवन-चरित्र पढ़ने से मिलता है । 
उपन्यास पढ़ने से ही हानियों भी हैं. परन्तु वास्तव में पत्येक 
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छी वस्तु का दुरुपयोग हो सकता है ओर हानि की आशंका 
हो सकती है । उपन्यास के विपय में भी यही वात लागू 
सच तो यह है कि ऊँचे दरजे के उपन्यास पढ़ने से कोई भी हानि 
हीं है, लास ही लाभ है। हानि का प्रश्त उसी समय उठता 
है जब दूसरी और तीसरी श्रेणी के उपन्यासों के पठन-पाठन की 
वात आती हे। सबसे बड़ी हानि हे कि पाठक एक ऐसे 
वातावरण में रहने क़्गता है जो जीवन से मेल नहीं खाता और 
जहाँ जीवन में उसे उपन्यास में पढ़ी बातों के विरुद्ध अनुभव 
हुए, वह एकदम हनताश हो जाता है। संतोप का विपय हे कि 
आज का उपन्यासकार जीवन के अधिक निकट आ गया है। 
वह सब कल्पना ही नहीं लिखता। ऐेयारी, तिलिस्मी, जासूसी 
डपन्यासो का चक्र चला गया | अब भी ऐसे उपन्यास पढ़े जाते 
; परन्तु सनोरंजन को छोड़ कर उनसे कोई लाभ ही नहीं 
ढ/.। कभी-कसी ऐसे कुतूहल-मलक घटना-वैचित्य प्रधान 
उपन्‍्यासो के पढ़ने की चाट लग जाती हे | यह निःसन्देह हानि 
कारक है। इसमें समय का अपव्यय ओर शुक्तियाँ का ह्वास 
अचश्यसावी है। उपन्यास जीवन का चित्र है उसका प्रभाव 
पाठक के हृदय पर सीधा पड़ता है । अतः, उपन्यासों के चुनाव 
के सम्बन्ध में सी सतक रहना चाहिये। कच्ची आयु के युवती 
युवक ऐसे उपन्यास पढ़ सकते हैं जो उन्हें नाश के पथ पर बढ़ा 
दे, उनकी बासनाओं को प्रदीप्त कर दें अथवा उनमें रोमांस की 
अब्चत्ति जगा दे | जीवन में विल्ास भी है, वासना भी है, रोमांस 
भी है। उपन्यासकार से हम यह नहीं कह सकते कि वह 
नेतिकता को ओढ़ कर जीवन के इन अंगों का तिलांजलि ही दे 
दे। परन्तु यह भी सत्य है कि कभी-कभी ऐसे उपन्यास ऐसे 
बालकों के हाथ में पड़ जाते हैं जिनके संस्कार अभी बन नहीं 
पाये हैं और जिनकी बुद्धि परिष्कृत नहीं है। फल यह होता हे 
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कि वे पथश्रष्ट हो जाते हैँ अथवा अकाल-परिपक्व होकर नाश 
को प्राप्त होते हैं। यह अभिभावकों का काम है कि वह अपने 
बालकों के लिए उपयुक्त उपन्यास चुन लें। यहाँ दोप उपन्यास 
का नही, दोप चुनाव का है । 

हमारे समाज में उपन्यास-कहानी की उपयोगिता अब भी 
स्वीकृत नही हुईं है | अच्छे उपन्यास की सबसे बड़ी साथकता 
यही समझी जाती है कि वह पाख्य-पुस्तक वन जाये। छोटी 
कक्षाओं में तो उपन्यास का पठन-पाठन होता ही नही, बड़ी 
कन्षाओं सें भी विद्यार्थी का अध्ययन एक दो उपन्यासों से बाहर 
नही जा पाता | घर में अभिभावक लोग उपन्यास देख कर इस 
प्रकार चौकते हैं जेसे बिच्छू ने काटः लिया। कारण यह हे कि 
वे स्वयम्‌ ऊँची श्रेणी के उपत्यास साहित्य से परिचित नही है. 
ओर “किस्सा साढ़े तीनयार” और “सिद्दासन बत्तीसी” के युग 
में पल्ष कर आधुनिक उपन्यास की साथ्थकता--विशेष कर जहाँ 
तक उनके बालकों का सम्बन्ध हे--डनकी समझ में किसी भी 
प्रकार नहीं आती । फलस्वरूप बालक सनोरजक के लिए ऐसे 
उपन्यास पर हाथ डालता है जिसके विपय के सम्बन्ध में उसे 
पता नहीं। बह उसे अपने अभिभावक से चुरा कर पढ़ता हे 
ओर बिगड़ता है। इस बात में सी बहुत कुछ सत्य हे कि हमारी 
अपनी भाषा में ऐसे उपन्यास ही बहुत कम हैं जो बालको को 
दिये जा सके । जो हो, परिस्थिति को संभालना होगा। अमभि- 
भसावको को उपन्यास की डपादेयटा स्वीकार कहनी होगी और 
अच्छे उपन्यासों को चुन कर उन्हें बालकों को देना होगा जिससे 
उनके समय ओर शक्ति का अनुचित व्यय न हो । 


६६, पुस्तकों का आनन्द 
(१ ) भूमिका (२) पुस्तकों के आनन्द को इम “पुस्तक रस 
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कह सकते हैं ( ३) पुस्तकों द्वारा ज्ञान प्राप्ति ( “दर्शन!” ) का आनन्द 
(४ ) पुस्तकों द्वारा विभिन्न प्रक्नार का रसानुभूति की प्राप्ति ( ५ ) रसघर्मी 
साहित्य में जानमूलक शआननन्‍द--वाल्मीकि के अ्ंय का उदाहरण 
(६ ) पुस्तकों के आनन्द का वर्गीकरण और उपसंहार । 
पाठकों का एक्र वर्ग ऐसा है जो “आतनन्‍्द देने वाली पुस्तकों” 
से उपन्यास, कथा-कहानी, यात्रा-चसत्कार से सम्बन्ध रखने 
बाली पुस्तकें समझ लेगा, ओर कहेगा--“इसमें भ्रूठ क्या है। 
पुस्तकों से चड़ा आनन्द्र मिलता है । हसने चंद्रकांता पढ़ी, भूतनाथ 
पढ़ा। कैसा जी लगता था। वाह !” उसकी पुस्तक-सम्वन्धी 
घारणा कथा-कहानियाो तक ही चक्क्रर लगा पाती है। परन्तु 
किस्से-कहानियों पुस्तक सांडार का केबल एक भाग मात्र हैं । 
सच तो यह हे कि कितने ही मनुष्यां को चन्द्रकान्ता और 
भूतताथ से कोई रस नहीं मिलता, परन्तु रामायण, महासारत या 
लीलावती में वह इस प्रकार लग जाते हैँ जैसे इनमें उन्हें बड़ा 
आनन्द आ रहा हो। इसलिए यह स्पष्ट हे कि.पुस्तकों का 
आनन्द कथा-कहानी तक ही सीमित नही हे । वह व्यापक वस्तु 
है । यदि हस स्वतंत्र होते तो यह कह सकते थे कि इस व्यापक 
चस्तु को हम रसश्रेणी में रखेंगे ओर “पुस्तक रस” कह कर 
युकारेगे। यही रस साहित्य के नव रखों से पहले आयेगा क्‍योंकि 
इसके विना तो उन नो रसो तक पहुँचा ही नही जा सकता। 
साहित्य के सब रस प॒सतक रस के बाद आते हैं। 
यह, दुर्भाग्य की वात है कि हमने पुस्तकों के आनन्द को अब 
तक कोई नाम दिया, इससे हमारी अक्ृृतज्ञता ही सूचित होती है, 
परन्तु नाम हो या नहीं हो, पुरतकों का आनन्द नूतन चस्तु नहीं 
है । हमारे पूर्वज उससे भली भाँति परिचित थे, साक्षी वे बृहद 
हस्तप्रतियाँ है जो ताड़पात्रों पर बड़े परिश्रम से लिखी गई हैं । 
ईसा से तीन सहस्र वर्ष पहले का जो साहित्य हमारे सामने 
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आज भी उपस्थित है, उसके मूल में यही पुस्तकों का आनन्द 
है। “पुस्तकें” क्‍या हैं. ? लिपिबद्ध ज्ञान या रसानुभूति | यह ज्ञान 
ओर रखालुभूति लिपिवद्ठ न होकर कंठगत भी हो सकती थी। 
सहस्रों वर्षो तक वह इसी रूप में रही | अंत में ताम्रपत्र, तालपत्र 
या ताड़पत्र पर हमारे सामने आईं। अब पुरानी पोधियों के रूप 
में हमारे पास हैं। आज तो मुद्रण॒यंत्र के अविष्कार के कारण 
नितप्रति सहख-सहसखर पुस्तकें हमारे सामने आती हैं ओर खप 
भी जाती हैं | लोग खरीदते हैं | पढ़ते है । आनन्द लेत हें । 
मनुष्य की एक मौलिक बृति, अभिन्न वृति है विज्ञासा | इस 
विज्ञासा के फलस्वरूप वह जानना चाहता है। जब वह उस 
चीज़ को जान लेता है जिसे पहले नहीं जानता था तो दृप्ति का 
आनन्द भी उसे मिलता है--ज्ञानप्राप्ति का आनन्द । दशेच, ज्ञान- 
विज्ञान, भूगोल, ज्योतिष आदि की पुस्तकों के अध्ययन के पीछे 
इसी ज्ञान-प्राप्ति के आनन्द का बल्न है। यह “दशेन” का 
आनन्द है। वाजश्रवा ऋषि ने दक्षिणा में अपना सबरस्व दें 
डाला । पुत्र नचिकेता ने पूछा-पित:, मुझे; किसे दे रहे हो। 
उसके बारबार पूछने पर पिता ने चिद् कर कहा--में तुम्हें यम 
को दे रहा हूँ । नचिकेता यम॒ के पास चला गया। यम से उसने 
ब्रह्म के सम्बन्ध सें कई प्रश्न किये। यम ने तरह-तरह से 
फुसलाया । उसके उसे तरह-तरह के ग्रल्लोभन दिये, परन्तु 
निचकेता अटल रहा, पूछता रहा-म्॒त्यु के बाद मनुष्य का 
अस्तित्व है या नहीं, आणी का स्वरूप च्षण-संगुर है या नित्य 
तत्त्व वाला है ? “नान्यो-वरत्तुल्य एतस्व कश्चित्‌ ( यही बताओ, 
यह बर स्वातीत है )। जो दर्शन, विज्ञान और शास्त्रों के 
अध्ययन में आनन्द लेते हैं, उन्हें जिज्ञासा की तृप्ति के रूप में 
यही बरदान मिलता है । 
परन्तु ज्ञान ही सब कुछ नहीं हे, जीवन में अनुभूति का भी 
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स्थान है। पुस्तकों का एक वर्ग रखानुभूति अदान करता है। 
साहित्य, काव्य, नाटक, कथोपकथन, उपन्यास, कहानी--थे 
रसाजुभूति के विभिन्न रूप हैं। पृस्तकों का यह वर्ग आनन्द के 
लिए ही पढ़ा जाता है, ज्ञान अपेक्षित नही है। इसके लिए आचार्यों 
ने नवरस ओर रसराज ख़ूंगार की व्यवस्था की है। हम तटस्थ 
भाव से पात्रों में उन सब रसों की उपस्थिति देखते हैं जो हमारे 
अनुभूत हैं और हम उन्हें आनन्द के रूप में ग्रहण करते हैं । 
जहाँ पात्र नहीं हैं, जैसे गीतिकाव्य में वहाँ लेखक ही पात्र है या 
पाठक ही पात्र हे क्योंकि वहों साधारणीकरण के नियम द्वारा 
पाठक और पाख्य अभिन्न हो जाते हैं । 


यह नही सममना चाहिये कि रसधर्मी पंथों में ज्ञानमूलक 
आनन्द एकदस नहीं मिलता है जो ज्ञानधर्मी ग्रंथों का विषय है । 
वाल्मीकि रामायण की ही बात लीजिये। परन्तु उसमें महान 
पात्रों के जीवन के परिचय का भी आनन्द मिलेगा जिससे पाठक 
क्षण भर के लिये उस वातावरण से कहीं ऊँचा उठ जायगा 
जिसमें वह स्वयम्‌ घिरा हुआ है। यही नहीं, उसे धर्म की उस 
अत्यन्त ऊँची भूमि से परिचित होने का आनन्द भी मिलेगा जिस 
पर वाल्मीकि ने कथा को प्रतिष्ठित किया है। रामायण प्रारम्भ 
में वाल्मीकि पूछते हँ--चारित्येण च को युक्तः ( चरित्र से युक्त 
कौन है ? ) उत्तर मिलता है--राम (रासो विश्रहवान्‌ धर्स:) 
जिनके सम्बन्ध में वाल्मीकि ने ही लिखा है--- 


यथामृतस्तथा जीवन यथासति तथा सति | 
यस्येप बुद्धिलाभः स्थात्परितग्येत केन च ॥ 


धर्म की उच्चतम भूसि पर उठकर इस महान चरित्र से परिचिता 
होना भी आनन्द है। तुलसी के रामचरितमानस में रामधसे य 
रशाम्भाक्त का ही आनन्द लिया जा सकता है कथा-संगठन का 
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अपना स्वतः ही आनन्द है जो निश्चय ही वोड्धिक है । प्रेमचंद 
या गोरकी के उपन्यासों सें एक अत्यन्त परिचित जीवन से पुनः 
परिचित होने का आनन्द मिलता हे । 
इस प्रकार हम देंखते हैं कि पुस्तकों का आमन्द्र मुख्यत्तः दो 
प्रकार का है--ज्ञानमूलक आनन्द, रसानुभूतिमूलक आनन्द | 
किसी पुस्तक में इनमें से कोई एक हे, किसी सें दोनों का मिश्रण 
है। कही ज्ञानमूलक आनन्द की मात्रा अधिक है, कहीं रसातु- 
भूतिमूलक आनन्द की मात्रा अधिक हे | उपयोगी साहित्य में 
ज्ञानमूलक आनन्द की ग्रधानता है, शुद्ध साहित्य में रसाबुभूति- 
सूलक आनन्द की। परन्तु सम्प्रति अनेक वेज्ञानिक पुस्तकें ऐसी 
- लिखी गई हैं जिन्हें पढ़ने से “रोमांच” का आनन्द मिलता है। 
हमारे ऋषियों ने सी ज्ञान को रससिक्त करके ही जनता के 
सामने रखा था। खसार की अव्यक्त, अनिर्वेचनीय सूलसत्ता 
को आज का विज्ञान स्वीकार करता हे, उसी को भारतीय दर्शन 
शास्त्र में “अश्वत्थ” की कल्पना से सुगम कर लिया गया है-- 
अव्यक्त मूलमनादि तरुत्वच चारि निगमागम भने; 
प्रट्कंध शाखा पंचबीस अनेक पने सुमन घने | 
फल जुगल बिधि कठु मधुर बेलि अकेलि जेहि आश्रित रहे, 
पहलवत फूलत नवल नित संसार-विटठप नमामहे । 


इस प्रकार ज्ञान को रससिक्त करने ओर मन के साथ-साथ हृदय 
को ग्राह्म बनाने का प्रयत्त बराबर चला आया है। इसी तरह 
रसधर्मी अंथों में बौद्धिक तत्त्व की सात्रा कम-अधिक रहती 
ही है। 

इन दोनों अ्रकार के आनन्दों में भी एकता ढूँढ़ी जा सकती 
है। उपनिपद में कहा हे--यो वे सूसा तत सुखम्‌ नाल्‍्पे सुखमास्ति 
( भूसा में सुख है; थोड़े भी सुख नही है )। आनन्द्धर्मी साहित्य 
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के मूल में यही भूमा भाव है। उससे मस्तिष्क या हृदय का 
विस्तार होता है। मस्तिष्क का विषय है ज्ञान, हृदय का विषय 
है रस। वैज्ञानिक साहित्य से ज्ञान की वृद्धि होती है, प्रज्ञा को 
विस्तार मिलता है । हृदयधर्मी साहित्य में सहानुभूति का विस्तार 
होता है। दोनों के सूल में एक ही भाव है जो आनन्द का कारण 
है | हम अपनी सीमाओं से बाहर निकल कर दूसरी बस्तु से 
परिचय प्राप्त करते हैं और उससे हृदय-मन का सम्बन्ध 
जोड़ते हैं । 


६७, आधुनिक सभ्यता पर विज्ञान का प्रभाव 


( १) “आधुनिक सम्यता? का अर्थ क्या है !--यूरोपीय सभ्यता 
(२) पश्चिमी सभ्यता की विशेषता--ऐहिकता की प्रधानता। आधुनिक 
विज्ञान इसी सभ्यता की देन है, अतः उसने भौतिक सुविधाश्रों की ही 
वृद्धि की है (३ ) विज्ञान ने सास्कृतिक और आध्यात्मिक धरातल की 
उपेक्षा की है फलतः हमारे हृदय और मन की शक्तियों का विकास ही 
नहीं हुआ है ( ४ ) नेतिकता, सहृदयता और सानवता के हास से भयकर 
असतोप का जन्म ( ५ ) “भस्मासुर” और विज्ञान (६) आज विज्ञान 
सभ्यता का गला घोट रहा है ( ७ ) उपसंहार | 


सभ्यता का देश, काल ओर संस्कृति से अत्यन्त गहरा 
सस्बन्ध होता है, अतः देश, काल ओर संस्कृति की परम्परा से 
परे किसी भी एक सार्वभोमिक सभ्यता की बात ही भूल है। 
आज हमारे ससार में कितने ही प्रकार की सभ्यताएँ सिन्न-भिन्न 
देशों में चल रही हैं | एक देश में भी कहदी-कहीं कई सभ्यताएँ हैं, 
आहार-विहार, पारस्परिक व्यवहार और जीवन के प्रति दृष्टिकोण 
के कई ऊँचे-नीचे धरावल हैं। इसलिए एक बचन में आधुनिक 
सभ्यता का कोई अर्थ नहीं होता । भूलवश या ग्रमादवश 

ब्र 
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योरीपीय सभ्यता को ही आधुनिक सम्यता कह दिया जाता हे। 
आज संसार के एक वहुत बड़े भूमाग पर योरोपीय जाति के लोग 
शासक के रूप में इस सभ्यता का मंडा ऊँचा उठाये हुए हैं । 
जहाँ-जहों वे गए हैं, वहा-वहाँ की समभ्यताओं को इस नई सम्यता 
से मुड़भेड़ ले पड़ी है, अंत में शासितों की पराजित भावना के 
कारण इस विदेशी सम्यता की महत्ता को स्वीकार कर लिया 
गया है ओर शासितों का एक वर्ग इसे ही अपनी सभ्यता मान 
कर अपनी धरोहर समझ रहा है । 

इस पश्चिसी सभ्यता की सूल वात हे ऐहिकता की प्रधानता | 
यहाँ परल्ञोक की ओर दृष्टि नहीं हे, इसी लीक से जो सध 
सके वह साथा जाये। घर्स को जीवन-व्यवहार से अलग रखा 
जाता है। इसी से कत्नाओं के प्रति इस सभ्यता का दृष्टिकोण 
यथाथ्थबादी और सोन्द््य-सूलक हे। पिछले १४०-२०० वर्षा में इसने 
विज्ञान का सहारा लेकर, नवीच-नवीन आविष्कारों के वत्न पर 
मनुष्य के ऐहिक झुखों के साधनों में वृद्धि की हैं ओर उन्हें 
लोक-सुलभ कर दिया है। इन वर्षा में आविष्कारों की संख्या 
प्रति वर्ष शतशः रही है। इनके द्वारा जीवन-यापन के नए 
ढंग खुले, आहार-विहार के नए मार्ग मिले, याताणत ओर 
आवागमन सें अत्यन्त चमत्कारिक सुविध। हुईं | यदि पूर्वेपुरावन 
काल के मह॒पि नारद एक बार पर्यटन करते -हुए फिर इस 
भगवती बसुन्धरा पर उत्तर आयें तो आज के नगरो की चहल- 
पहल को राक्षसों का मायाजाल सममे। विज्ञान ने महान 
अवकाश को रेलों, तारों, हवाई जहाज़ों और पानी में चलमे 
वाले स्टीसरो के द्वारा वॉध दिया है और समय (काल ) पर 
नियंत्रण किया है। आज देश-देश एक सूत्र से मिल गये हैं। 
मनुष्य के जीवन के बे तो नहीं बढ़ पाये हैं, परन्तु सुविधा 
मिले, तो वह उतना काम कर सकता है. जितना विज्ञान-पर्वे 
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संसार का मनुष्य अपने दस जीवनों में भी न कर पाता । विज्ञान 
ने मनुष्य की भोतिक, आधिभोतिक और देहिक दुःख-खखला 
को बहुत कुछ शिथिल कर दिय। है ओर सम्भव है कि भविष्य 
में कभी वह समय आये जब न रोग-शोक के कही दर्शन हो 
न अकाल झत्य के । पश्चिसी सभ्यता इस सब के लिये हमारे 
धन्यवाद की पात्र है | पिछली ही शताब्दी की साधना ने मनुष्य 
को वीसियो शताव्दियो आगे बढ़ाया है--यदि आगे बढ़ना यही 
है कि भोतिक सुखों और सुविधाओं के अधिकाधिक साधन 
इकटठ्ठे हो जायें। उसकी नियत पर भी सदेह नहीं हो सकता, 
क्योकि उसले इस आविष्कारों के फल को स्वासुल्लभ कर 
दिया है, किसी एक वर्ग के हाथ में ये उनके ही होकर नहीं 
रह गे | 
परन्तु जैसा हम पहले कह चुके है, पश्चिसी सभ्यता की 
मूल बात हे ऐहिकता । इसीसे ऐहिक सुख की साधना के लिए 
ही विज्ञान का प्रयोग किया गया। ऊँचे सांस्कृतिक ओर 
आध्यात्मिक धरातल को ऊसर ही छोड़ दिया गया। फल यह 
हुआ कि भौतिक सुविधाएँ-तो आज हमें इतनी श्राप्त हें कि हम 
देवता हैं, परन्तु सास्कृतिक और आध्यात्मिक घरातल में राक्षसो 
के समकक्ष | बाहर से देवता, भीतर से राक्ुत। देह की साधना 
ओर बुद्धि के कौशल ने हृदय और आत्मा को पंणु कर दिया 
है | हम जिस तेजी से विज्ञान के संसार में बढ़े, उस तेज़ी से 
न हमारी भावनाएँ परिष्कृत हुईं, न आध्यात्मिक गुणों का विकास 
हुआ । फल जो है, वह हम आज के विश्वव्यपी सहाभारत के 
रूप में देख ही चुके हैं । 
आधुनिक सभ्यता पर विज्ञान ने जो प्रभाव डाला हे 
भौतिक सुविधाओं ओर सुखों तक ही सीमित है । सचुष्य अकृति 
पर विजयी हुआ है। अब वह तत्त्वो से सफलतापूर्वक लड़ 
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सकता है। आज आधुनिक सभ्यता में पला हुआ मनुष्य 
अच्छा खा सकता है, अच्छा पहन सकता है। उसे हमारे 
पूबेजों से कहीं अधिक आराम है। परन्तु साथ ही नैतिकता 
का हास हुआ हे, मनुष्य-जीवन की महानता की बात छड़ 
गईं है, भयंकर वैज्ञानिक शर्तों की सहायता क्षण भर 
भी अश्रुत संहार का ताण्डब नृत्य हो सकता है और उनका 
प्रयोग करने वाला निहनन्दभाव से इस संहार को देख सकता 
है। जिन महावैज्ञानिकों के हाथ में नये आविप्कार पड़े उनके 
लिए मनुष्य-जीवन की असूल्यता का कोई गश्न ही नहीं था, 
ये पश्चिसी सभ्यता की ही उपज थे जहाँ लौकिकता, देनिक 
जीवन के संघपे, राष्ट्रीय ओर जातीय स्वार्था का बोलबाला था। 
उन्होंने भयंकर हथियारों से अपने राष्ट्रों को सुसज्जित किया 
ओर उनके सहारे वे राष्ट्र दिग्विजय को निकल पड़े। कल तक 

नहोंने यश, धन, आत्मतृप्ति सब कमाए। आज विज्ञान डनके 
हाथ से निकल गया है| वह अब सेवक नहीं, स्वासी है| वह 
नाश की ओर बढ़ रहा है। विज्ञान ने जिस सभ्यता को चमकाया, 
बह आज संकट में है | डुबकी मारने वाले बमबाज़, लड़ने वाले 
बमबाज़, वस, तोपे, जहरीली गैसें, पनडुब्बियें--इनके सामने 
आज सभ्य मनुष्य बेबस खड़ा है | भस्मासुर ने सहस्रों वर्षो 
तक तप किया। भोलानाथ भगवान शंकर ने प्रकट होकर कहा-- 
वर सॉँग ! उसने कहा-देवादि देव सहादेव, मुझे! यह वरदान 
दो कि सें जिसके सिर पर हाथ धर दूँ, वह भस्म हो जाय | शंकर 
ने कहा--एवमस्तु | भस्सासुर उनके वरदान की सत्यता की 
परीक्षा करने के लिए उन्हीं की ओर दोड़ा । सहज प्रसन्न होने 
वाले भगवान आशुतोष ने बड़ी दोड़-धूप के बाद जान बचाई। 
आज विज्ञान भस्मासुर बन गया है। आधुनिक सभ्यता की कड़ी 
परीक्षा हो रही है । 


फुटकर इप६ 


पिछले दो दशाव्दों में विज्ञान की उन्नति ने आधनिक सभ्यता 
को एकदम बरवेरता की ओर ढकेल दिया है। फल यह हे कि 
आज हम ग्रागैविदासिक काल के जड्गलियों की वरह गुफाओं 
में रहने लगे हैं। हमने विज्ञान के श्रेष्ठठम आविष्कार ( विद्यत ) 
के होते हुए भी बसों के भय से अंधकार में रहना स्वीकार कर 
लिया । जिन चाँदनी रातों की प्रशंसा में कवियों और ऋषियों 
ने अनन्‍्थ भर दिये हें, वे आज हसें मृत्यु की संदेशवाहिका जान 
पड़ती हैं--शत्रु के बमबाज़ चॉदली में अच्छा निशाना लगाते 
हैं। आज विज्ञान सभ्यता का गला घोट रहा है । 

विज्ञान ने मनुष्यता के विकास को धक्का पहुँचाया है । अब 
समय आ गया है कि आधनिक सभ्यता कह दे--इतना विज्ञान 
ओर नहीं चाहिए। इतना विज्ञान रहे | इतना नष्ट हो जाये । 
आज विज्ञान और सभ्यता में जीवन के लिए दोड़ चल रही है । 
यदि विज्ञान विजयी हुआ तो सभ्यता का कोई ठिकाना नहीं । 
या तो सर्वेनाश निश्चित है, या मनुष्य वर्बरों की तरह, इतिहास- 
पर्व पुरुष की तरह खाइया खोदकर, गुफाएँ बनाकर, निरंतर 
अंधकार में रहेगा | सभ्यता की उन्नति का अर्थ होना चाहिए 
पारस्परिक सहयोग की भावना की उत्तरोत्तर वृद्धि, मानव-जीवन 
की श्रेष्ठता की स्वीकृति | वह तो हृदय की साधना है । विज्ञान में 
है केवल बुद्धि की साधना जो अंततः केवल स्वार्थ-साधना तक 
सीमित रह जाती है। जिस सभ्यता का केवल यही आदशे रहा 
हो कि वहाँ केवल प्रकृति पर विजय प्राप्त हो, हृदय लुंठित पड़ा 
रहे, उस सभ्यता का अन्त पाशविकता में होगा, यह निश्चित 
है। आज मनुष्य भी अपनी बुद्धि की उपज मशीन की तरह एक 
मशीन सात्र रह गया है, आत्मा का तो नाम सत लीजिए, हृदय 
का भी अस्तित्व स्वीकार नहीं किया जाता। थोरोप के प्रसिद्ध 
विचारक श्री एच-जी-वेल्स ने अपनी असिद्ध पुस्तक “6 शक्ल 
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०0 +8९ पघृ०7०-$शशंथा में चेतावनी दी है | यदि मानवता 
की रक्ता करनी हैं तो बुद्धि, हृदय और मन का संतुलन चाहिए 
आधुनिक सभ्यता का विकास एकांगी है। विज्ञान के प्रभाव में 
आकर उसने बुद्धि को पकड़ लिया, हृदय और मन की साधना 
को तिरस्कृत किया । 


६८, भारत की आशिक उन्नति में कलों की उपयोगिता 


( १ ) “कलो” सम्बन्धी दो विचार-घाराए ( २ ) कलों-द्वारा उद्योगी 
करण के ब्रिना आर्थिक परतंत्रता (३ ) दूसरे देशो की बनी हुई चीजों के 
खरीदने से राष्ट्रीय घन और सम्मान की हानि ( ४ ) आशिक स्वतन्त्रताकी 
ह्वी राष्ट्रीय स्व॒तन्त्रता जननी है, अत; राष्ट्र के स्वातन्त्य के लिए. “कलो” 
को अपनाने की आवश्यकता (५ ) कलों से कुछ हानि--व्यवसाय का 
केन्द्रीकरण, अनैतिकता का जन्म, वेकारों की इद्धि, हस्तकौशल का नाश, 
जनता की प्रतिरोधशक्ति का हास (६ ) केन्द्रोय उद्योगधन्धो ( कलों ) 
ओर घरेलू उद्योगधन्धों में पटरी बैठा सकने की समावना (७) उपसंहार | 

सम्प्रति हमारे देश सें.दो विचारधाराएँ चल रही हैं। एक 
विचारधारा कलों को एकद्स अनुपयोगी समकती है, कम-से-कस 
यह नही चाहती है कि बड़ी-बड़ी मिलें खड़ी हों, उद्योग-घधों के क्षेत्रों 
में मनुष्य का स्थान मशीने ले ले, ओर व्यवस्ताय तथा उत्पादन 
के साधनों का केन्द्रीकरण हो जाये। वह कहती है--भारतवर्ष 
प्रामजीदी है | उसमें दरिद्रता का राज है। उत्पादन के साधनों 
के केन्द्रीकरण से सहस्नो-मनुष्य जो अपनी जीविका छोठे छोटे 
उद्योग-घन्धो से चलाते हैं बेकार हो जायेगे। वह देख रही है कि 
बड़ी-बड़ी कल्लों के कारण ही नगर सभ्यता के केन्द्र बन गये हैं 

परन्तु वे धीरे-धीरे भारतीय संस्कृति की जड़ें खोखली कर रहे हैं । 
इसीसे वह आचीत भारत के गॉवो की संस्था को आदर्श समझ 
कर चलती है । दूसरी विचार-धारा पश्चिमी सभ्यता के 
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ओद्योगिक आक्रमण से मोरचा लेना चाहती है । वह चाहती हे 
कि अन्य राष्ट्रों की तरह हमारे यहाँ के जन-समाज के रहन- 
सहन के ढंग ऊँचे घरातल पर उठ जाये । उद्योग-घंधों के सम्बन्ध 
में प्रत्येक देश को आत्म-निर्भर रहना आवश्यक है--नहीं तो, 
अन्य राष्ट्र उसे पंगु कर देगी और समय आने चाले पर अथ- 
शाख राजनीति शाझ््र का स्थान ले ल्ेगा। जलद्योग-धंधों के 
केन्द्रीकरण के बिना देश की आथिक शक्ति का प्रकाशन एवं 
नियमन असस्भव हे । 
सच तो यह है कि आज के वैज्ञानिक आविष्कारों के युग 
के कल्लों को अस्वोकार करता जैसे आत्महत्या करना है। हमारा 
देश कृपिव्यवसायी देश है, परन्तु कल्लो के समुचित उपयोग के 
बिना हमारा कितना ही कच्चा माल्न बाहर के देशों सें चला जाता 
है जहाँ से पक्के माल के रूप में सेंहगा होकर फिर हमारे द्वार 
पर लौठता द्वैे। यह परिस्थिति सचमुच हासजनक है । इससे 
राष्ट्र के घन ओर शक्ति का अपव्यय होना नितांत आवश्यक 
बात हो जाती है। यदि किसी कारण से अन्तर्राष्ट्रीय प्रतिदन्दता 
बढ़ जाये या बाहर के राष्ट्र कच्चे साल को लेना अस्वीकार कर 
दें तो देश हाथ-हाथ रख कर बैठ जायभा । 
दूसरी बात यह है कि कलो के द्वारा वस्तु का मूल कई गुना 
बढ़ जाता है । इससे राष्ट्रीय धन की हामि होती है जिस धन को 
भारतवपे में रहना होता--भल्ले वह भारतीय पूँजीपतियो के हाथ 
में रहता--वह घन विदेश के पूंजीपतियो के हाथ में चला जाता 
है और देश प्रतिवर्ष पिछल्ले बषे से अधिक ग़रीब होता जाता है । 
राष्ट्रीय धन पर ही उसकी सेनाओं का विस्तार और आत्मरत्षा 
के साधनों की कमी-वेशी निर्मर होती है। इससे वे राष्ट्र जो 
कलों का उपयोग प्रचुर मात्रा में नहीं करते काल्लांवर में शोपित 
राष्ट्र हो जाते हैं ओर उनके धन से खड़ी की हुईं विदेशी कल-- 
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जीवी राष्ट्र की सेनाएँ उन्हें गुलाम बना लेती हैं। आज संसार 
में जो राजनैतिक उत्पात मचे हैं, उनके मूल में कल्ोों का 
असंतुलित प्रयोग ही है| कृषि-जीवी देशों की लाश पर ही कल- 
जीची राष्ट्रों के गिद्ध मूँडरा रहे हैं और परस्पर रक्तपात की होली 
खेल रहे हैं । ह 

जिन लोगों ने राष्ट्रीय स्वतंत्रता के प्रश्न का गहरा अध्ययन 
किया है उत्तका कहना है कि वास्तव में आर्थिक स्वतंत्रता ही। 
राष्ट्रीय स्वतंत्रता की जननी है। यह नितांत सत्य हे कि प्रकृति 
ने प्राकृतिक घन का वितरण सब राष्ट्रों के लिए समान नहीं 
किया | इसीलिए यह सी सच है कि किसी छोटी मात्रा में प्रत्येक 
राष्ट्र को अवश्य ही किसी दूसरे राष्ट्र का मुख जोहना पड़ेगा । 
परन्तु आवश्यकता इस बात की है कि प्रतिदिन की आर्थिक 
व्यवस्था अपने हाथ में ही रहे, जहाँ तक हो सके राष्ट्र अपने 
ही पैरो पर खड़ा हो। इसे ही अंग्रेज़ी परिभाषा में “?०॥०ए 
0 ॥007076 92 5परशिशश्ाठए” ( आर्थिक आत्मनिर्भेरता 
का सिद्धान्त ) कहते हैं | एक समय था जब यातायात के साधन 
दुर्गंम थे, मेहगे थे ओर रहन-सहन का ढंग सरल था । इससे 
नागरिकों की आवश्यकताये भी कम थी प्रत्येक देश स्वयम्‌ ही 
उन आवश्यकधाओ को पूरा कर लेता है | दूसरा सार्ग ही न था । 
हमारे देश में प्रत्येक गॉव स्वत: एक आर्थिक इकाई होता था। 
विदेशी देशों में केवल हाथीदॉत, सोने, हीरे, गुलामों आदि का 
व्यापार होता था जिनके गढ़ने के लिए कलों की आवश्यकता 
नहीं होती थी। धीरे-धीरे कलों ने जन्म लिया । वैज्ञानिक 
आविष्कारों ने कलों की उत्पादन-शक्ति और कलों से बनी हुई 
चीज़ की सुघड़ता और सस्तेपन को निरंतर विकसित किया । 
उन्हें दूर-दूर देशो में खपाया गया। राष्ट्रीय कला-कौशल नष्ट हो ' 
जाये । देशी-विदेशी मशीनों से बनी चीज़ों ने उनका स्थान ले 
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लिया | अब जीवन एक अत्यन्त उल्चकी समस्या वन गया है। 
प्रतिदिन की आवश्यकताएँ कई गुनी बढ़ गई हैं। पहले तो 
आराम की चीजे ही आयात-निर्यात की सूची में आती थीं। अब 
प्रतिदित की कितनी ही आवश्यक चीजों के लिये एक देश दूसरे. 
देश का मुहृताज है। कितने ही देश हैं. जिनके व्यवसाय पेट्रोल 
पर खड़े हुए हें, परन्तु उनमें पेट्रोल की एक बूँद भी नहीं 
निकलती | कितने ही देश खाद्य पदार्थ बहुतायत से पैदा करते 
हैं, परन्तु प्रतिदिन की अन्य आवश्यक वस्तुओं के लिए विदेशों 
के मुहताज हैं। अभी कुछ समय पहले तक हम स्वयम कपड़े के 
लिए लंकाशायर का मुँह ताकते थे। आज कल्नों के वरदान से 
हमारे कपड़े के उद्योग-घंघे अत्यन्त दृढ़ हैं| हम पड़ोसी देशों के 
तन ढकने का दम भरते हैं. । 

इन तर्का के बल पर हम यह निश्चयपूर्वक कह सकते हैं कि 
भारत की उन्नति के लिए आर्थिक स्वतंत्रता और आर्थिक 
स्वतन्त्रता के लिये कल्ों की आवश्यकता है। हम यह जानते हैं 
कि कलो के दुरुपयोग का भी भय हे। वह भय तीन प्रकार 
का हे: 

( १ ) हम कलो के द्वारा उत्पादन की व्यवस्था करके सहस्रों- 

हस्रो लोगों को काम से वंचित रखते हें | इससे राष्ट्र की शक्ति 
का हास और अन्तत: आर्थिक हानि की भी सम्भावना है क्‍योंकि 
निर्धनों ओर वेकारों में मशीन से बने माल को खरीदने की 
शक्ति ही नहीं होती । 

(२ ) हम कलों का इस प्रकार दुरुपयोग कर सकते हैं. कि 
हम स्वयम्‌ अन्य राष्ट्रों की स्वतन्त्रता के लिए भयावह हो उठे । 
'पश्चिम के राष्ट्रों में यही तो हुआ है। 

(३) डलद्योग-घंधो को केन्द्रीकरण करने से कुछ दुबंलताएँ 
भी आ जाती हैं । आज के सामरिक साधन अनंत हैं। उद्योग- 
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धन्धों के केन्द्रों को सहज ही नष्ट किया जा सकेगा ओर इससे 
राष्ट्र का अर्थनीति का सहल एकदम भूशायी हो जायगा। ऐसी 
परिस्थिति सें प्रबल्ल शत्र से अंत तक मोरचा लेना कठिन ही नहीं 
असम्भव होता । अब अपने घरेलू धन्धों के वल पर ही चीन 
४ वर्ष तक जापान के बस बाजों के नीचे उन्‍तरतशिर खड़ा रह 
सका है। कितने हो देश सोच रहे हैं कि उद्योग-धन्धों को शत- 
प्रतिशत नगरों तक केन्द्रित करना अच्छा नहीं हुआ । उससे 
जनता की प्रतिरोध-शक्ति का हास हुआ है । 

हम मानते हैं कि ये अच्छी चेतावनियाँ हैं परन्तु कलों को 
स्वीकार करते हुए सी इन कठिनाइयों का सासना किया जां 
सकता है जो इन प्रश्नो पर खड़ी हुई हैं | हम आत्मसंयस के 
नियस का पान्नन करते हुए उत्पादन को अपनी आवश्यकताओं 
तक ही सीमित क्यो न रखे ? हस काम के घटे इतने कम क्यों न 
रखे कि अधिक मनुष्यों को काम मिल सके ? केन्द्रीयभत जद्योग- 
धंधों के साथ घरेलू उद्योग-घन्यों को भी इस प्रकार क्‍यों न साथा 
जाय कि केन्द्रीय स्थानों के नष्ट होने पर सारा राष्ट्र फिर एक बार 
उन्हीं पर अविचत्तित रह सके ? 

जो हो, यह स्वीकार करना पड़ेगा कि भारत की आर्थिक 
उन्नति के लिए कल्लों की उपयोगिता बनी हुई है । सिद्धान्त-रूप 
से हमारी विदेशी सरकार ने भी इस बात को स्वीकार कर लिया 
हैं। वह इस ओर प्रगतिशील भी हुईं है' कि बड़े-बड़े केन्द्रीय 
उद्योग-घंधों की स्थापना करे। परन्तु अपने राष्ट्रीय स्वार्थ के 
कारण उसने पग-पग पर भारतवर्ष के औद्योगीकरण में बाधाएँ 
डाली हँ--ठेरिफ, आयात-निर्यात पर कर, बोडे ऑफ इन्डस्ट्रीज 
वोड ऑफ कन्‍्ट्रोज्न, सेकड़ों पचड़े हैं। भारतवर्ष के पूँजीपति भी 
अभी कुछ सम्रय से ही उद्योग-घंधों के क्षेत्र में उत्तरे हें" और वे' 
हमारे धन्यवाद के पात्र है--उन्होंने अदम्य साहस से आशथिक 


फुटकर र्ध्ध 


स्वार्था को ठुकराते हुए गवनमेन्ट की स्वार्थी नीतते का सामना 
किया है। आज उन्हीं के बल पर टाटानगर, अहमदावाद, बम्बई 
ओर कानपुर जैसे नगर खड़े हैं। देश ने आत्मनिर्भरता का 
पाठ इतनी तेजी से पढ़ लिया है कि हमें आश्चरय होता है। दो 

महायुद्धों के वीच की चतुथशताब्दी में ही देश बहुत कम चीज़ों 
के लिए विदेशों का मुहृताज रह गया है। स्वतंत्रता के वातावरण 
में कुछ क्‍या न हो जाता ? फिर भी हतोत्साह ओर निराश होने 
की कोई वात नहीं हैं।जिन परिस्थितियों के निर्माण सें हसारा 
हाथ नहीं है वे परिस्थितियों ही देश को कलों के राजमार्ग पर 
घढ़ा रही हैं । 


+ 
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